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Vorwort 


Das Themenfeld »Religion und Politik« hat in letzter Zeit verstärkte Auf- 
merksamkeit erfahren. Zwei Bereiche waren hier besonders im Blick: zum 
einen das Verhältnis von Religion und Gewalt (und jüngst vermehrt auch von 
Religion und Frieden), zum anderen der Beitrag, den Religionen zum gelin- 
genden Zusammenleben von Menschen leisten können. Dabei wurde disku- 
tiert, inwiefern gerade der weltanschaulich neutrale Staat von Religionen und 
ihren Wertekompetenzen profitiert bzw. auf sie angewiesen ist. 

Der vorliegende Band setzt in dieser Gesprächslage einen eigenen Akzent, 
indem er erörtert, ob und in welcher Weise es zum Selbstverständnis von 
Religionen gehört, einen Beitrag zur Gestaltung der gesellschaftlichen und 
politischen Wirklichkeit leisten zu sollen, also (auch) eine im weitesten Sinne 
»politische Aufgabe« zu haben. Er untersucht damit eines der zentralen 
Motive dafür, dass viele Religionen eine lebensgestaltende Kraft entwickeln 
und sich nicht auf sich selbst zurückziehen, sondern sogar gesellschafts- und 
politikverändernde Impulse hervorbringen. Dabei werden verschiedene Fra- 
gebereiche abgeschritten: Wie verstehen Religionen das Wesen von Poli- 
tik und wie bestimmen sie ihr Verhältnis zu politischem Handeln? Tendie- 
ren Religionen dazu, — um nur die Extreme zu nennen — ihren Lebens- und 
Wirkungsbereich abzuschotten, weil es Religion per se mit einer ganz ande- 
ren Welt zu tun hat, oder zielen Religionen darauf, ein weitreichendes Sen- 
dungsbewusstsein zu entwickeln und in der vorfindlichen Welt ihre religiö- 
sen Überzeugungen mit allen Mitteln und umfassend durchzusetzen? Welche 
konkreten inhaltlichen Anliegen verfolgen sie in ihrem politischen Engage- 
ment und welche Methoden wenden sie dazu an? Wem kommt — aus der Per- 
spektive von Religionen — die primäre politische Verantwortung oder zumin- 
dest ein »Wächteramt« zu: dem einzelnen Gläubigen, bestimmten Gremien 
oder der religiösen Gesamtheit, also z.B. »der Kirche«? 

Dem europäischen Kontext geschuldet, konzentriert sich der Band auf die 
drei großen monotheistischen Religionen: Judentum, Christentum und Islam. 
Er setzt beim Christentum zusätzlich konfessionelle Akzente, da sich in den 
einzelnen Denominationen ganz unterschiedliche Überzeugungen von der 
politischen Aufgabe des Christentums ausgebildet haben. In der Erörterung 
des jeweiligen religiösen Selbstverständnisses wird dabei stets eine Doppel- 
perspektive eingenommen: historische Beispiele oder Entwicklungslinien 
und systematische Entfaltungen wechseln einander ab. Dies lässt deutlich 
werden, welche historischen Konstellationen für die jeweilige systematische 
Auffassung bestimmend waren bzw. sie geschärft oder korrigiert haben. 
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Um nicht bei der religiösen Innenperspektive stehen zu bleiben, werden 
die politischen Selbstverständnisse der Religionen kontrastiert mit Analysen 
und Bewertungen aus der Außenperspektive, also damit, wie von friedens- 
theoretischer, verfassungsrechtlicher und politikwissenschaftlicher Seite her 
die Beteiligung von Religionen an politischen Prozessen wahrgenommen 
wird. Insgesamt ergeben sich Einsichten, die auch für gegenwärtige Konstel- 
lationen im Themenfeld »Religion und Politik« weiterführend sind. 

Der Band dokumentiert eine Tagung gleichen Titels, die im September 
2009 von der Evangelisch-Theologischen Fakultät der Universität Mainz 
und dem Institut für Europäische Geschichte (Abteilung für Abendländische 
Religionsgeschichte) in Kooperation mit der Akademie des Bistums Mainz 
Erbacher Hof veranstaltet wurde. Finanziell unterstützt wurde sie von der 
Deutschen Forschungsgemeinschaft, Bonn, und dem Zentrum für Interkultu- 
relle Studien der Universität Mainz, denen wir für ihre großzügige Förderung 
nachdrücklich danken. Bei der Drucklegung des Bandes haben zahlreiche 
Mainzer Mitarbeiter und Mitarbeiterinnen mitgeholfen; Vanessa Brabsche, 
Mirjam Dienlin, Sophie Oldenstein, Christine Rausch und Dominik Weyl sei 
dafür herzlich gedankt. 


Mainz, im Juli 2011 


Irene Dingel Christiane Tietz 


I. DIE POLITISCHE AUFGABE VON RELIGION 
AUS DER PERSPEKTIVE DES JUDENTUMS 


Yehoyada Amir 


Israel as a Jewish State — 
Religious and Secular Dimensions 


The Challenges of Jewish Secularization 


The rise of modern Zionism during the second half of the nineteenth cen- 
tury is essentially connected with the major processes that marked Euro- 
pean Jewish life during the eighteenth and the nineteenth centuries. The most 
notable of these are the Enlightenment and its Jewish version and counter- 
part, the haskalah'; the process of secularization and its intellectual, poli- 
tical and cultural implications’; the struggle for the emancipation and inte- 
gration of Jews in the societies in which they lived; the emergence of national 
consciousness and national movements in Europe; and the steady growth 
of modern racial anti-Semitism. All these phenomena exerted a long-term 
influence on the Jewish community in general, and on Israeli Jewish society 
in particular. Indeed, to this day they continue to help shape Jewish identities 
and to determine the role of religion within these identities. 

Beginning our discussion with an examination of the relationship between 
Zionism and the haskalah, it is important to note the difference between the 
type of haskalah seen in the German-speaking countries in the eighteenth 
century, on the one hand, and that which developed in the nineteenth cen- 
tury in Eastern Europe, and particularly in Russia, Poland, and Ukraine. Ger- 
man haskalah, prior to the French Revolution, was heavily influenced by 
the philosophical, political, and ideological discourse of the Enlightenment. 
Like its nineteenth-century successors, it strived to imbue Jewish existence 
with a new modern quality consistent with rationalistic humanistic ideals, 
while providing a framework for adjusting Jewish life in order to promote 
the integration of the Jews in European societies. Such integration necessa- 
rily involved an essential change in the role played in the lives of individual 
Jews by Jewish identity and religion. Rather than shaping the entire orien- 
tation and self-perception of Jews, these elements were now just one of the 


1 See Shmuel Feiner, The Jewish Enlightenment, Philadelphia 2004. 

2 See Arnold M. Elsen, Secularization, »Spirit«, and the Strategies of Modern Jewish Faith, in: 
Arthur Green (ed.), Jewish Spirituality, Vol. II: From the Sixteenth-Century Revival to the 
Present, New York 1987, pp. 283-316. 
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many factors that influenced them. Judaism, it was argued, should now be 
perceived merely as a religion, playing a similar role to that of the Christian 
religion among the majority population. The aspect of religion, which distin- 
guished the Jews and the Christian majority, should not overrule the cultu- 
ral, economic, and national factors that functioned in the opposite direction 
as integrating elements, positioning the Jews as potential partners in the gen- 
eral society. It was perceived as the best interests of the Jews that their Jewish 
identity will be limited, narrowed, and balanced by the other identity they are 
striving to adopt. 

The Eastern European haskalah, though heavily influenced by its West- 
ern counterpart and clearly grounded in a similar philosophical and cultu- 
ral discourse, took quite a different course’. Russian and Polish Jews of the 
nineteenth century might have aspired to integration in »Europe« and to par- 
ticipation in the cultural and spiritual load this notion carried; however, they 
neither strove nor were invited to integrate in the local societies and cul- 
tures among which they lived. The Austro-Hungarian Empire, which ruled 
over a vast Galician Jewish population, adopted a middle way, seeking to 
»modernize« the Jews without actually inviting them to join general soci- 
ety, culture, and economics. Eastern European haskalah did not strive for 
a balance between Jewish and non-Jewish identity, but rather for a moder- 
nized and »upgraded« Jewish identity. Judaism was seen by the intellectuals 
of that branch of haskalah (the maskilim) as the cultural-religious civilization 
of the Jewish people rather than merely as a »religion« in the narrow sense. 
The Hebrew language served them as the natural means of communication 
and as a vessel for their thoughts, beliefs, and research. Only towards the last 
decades of the nineteenth century did Jews begin to believe that emanci- 
pation might also be possible in the Eastern European countries. 

Zionist thought developed complex relationships with these branches of 
haskalah. Zionist thinkers viewed Western haskalah and its successors as 
an attempt to justify and theoretically ground assimilation and the gradual 
weakening of Jewish identity. Modern religious denominations, particularly 
the Liberal and Reform movements and the newly emerging Wissenschaft 
des Judentums, were condemned for willingly adopting alien points of view 
and criteria and were seen as essentially apologetic in character. 

The nature of Zionism as dialectically opposing these trends in modern 
Jewish existence is evident from the title one of the early Zionist thinkers 
chose for a work he authored during the aftermath of one of the waves of 


3 See Israel BARTAL, Responses to Modernity: Haskalah, Orthodoxy, and Nationalism in Eas- 
tern Europe, in: Shmuel ALmoG/ Jehuda REınHArZ/ Anita SHAPIRA (eds.), Zionism and Religi- 
on, Hanover 1998, pp. 13-24. 
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pogroms in Russia, namely »Auto-Emancipation«*. The immediate con- 
text and content of this booklet is not our concern here. Its significance for 
our discussion lays in the antithesis its title assumes between Zionism and 
»emancipation«, in the sense ofthe aspiration to secure equal Jewish partner- 
ship in society, economy, and culture. In the wake of the pogroms, the wri- 
ter believes that these ideals can no longer be realized within the European 
societies. The Jews should understand that focusing their efforts on the hope 
to be welcomed as individuals in these societies is senseless and even dama- 
ging. They should »take« emancipation as a people, as an independent soci- 
ety, rather than »receive« it from the societies among which they live. They 
must deepen their national Jewish identity, rather than limiting and diluting it 
in order to open the way to the general, non-Jewish society. Nevertheless, this 
slogan also expresses in a no less powerful manner that what the Jews should 
yearn for in this new, national context is actually quite similar to that which 
they have strived for as individuals in the old one: taking part in shaping 
a modern, enlightened culture and society, having full access to economic 
life and activity, and so forth. The clear contradiction between Zionism and 
Western haskalah and the movements that continued the ideals it embodied 
means that both were functioning on the same level, are anchored in similar 
philosophical discourse, and present a relatively similar social vision. 

The various streams of Zionist thought continued the underlying notions 
of the haskalah, of modern Wissenschaft des Judentums, and even of the 
struggle for emancipation and the modernization of Jewish life. Zionist slo- 
gans closely corresponded to many of those proposed by the haskalah and 
emancipation Jewry. Accordingly, an attempt to delve into the questions of 
identity examined by Zionism should be anchored in an analysis of the roots 
of the struggle for emancipation. 

The Jewish yearning for emancipation did not center on merely material 
goals. Entering »general« European society was understood as providing 
access to an entire cultural and social world which the maskilim considered 
superior to that which they enjoyed in the pre-emancipation ghetto. Jews and 
non-Jews alike have understood the move toward integration in general soci- 
ety as involving essential changes in Jewish life-style, education, professio- 
nal occupations, and attitudes toward non-Jewish society”. 


4 Yehuda Leib (Leon) Pinsker, Autoemancipation! Mahnruf an seine Stammesgenossen, von 
einem russischen Juden, Berlin 1882; Leon Pinsker, Auto-emancipation, translated by D. B. 
BLONDHEIM, New York 1906. See Shlomo Avineri, The Making of Modern Zionism. The Intel- 
lectual Origins of the Jewish State, New York 1981, pp. 73-82. 

5 See Jacob Katz, The German-Jewish Utopia of Social Emancipation, in: Idem, Jewish Eman- 
cipation and Self-Emancipation, Philadelphia 1986, pp. 61-74; Eliezer Schwein, The Impact of 
Enlightenment on Religion, in: Judaism 38 (1989), No. 4, pp. 389-398. 
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Moses Mendelssohn (1729-1786), the first and most prominent philoso- 
pher of the haskalah in Germany, viewed philosophic and cultural partner- 
ship between Jews and Christians as valuable from a Jewish point of view’. 
Though he believed that Judaism’s particular character was manifested by 
religious law’, he made clear that this particular Jewish phenomenon is based 
on a universalistic demand for human morality, self-perfection, and reason 
— a demand shared by all the monotheistic faiths. Mendelssohn’s own philo- 
sophical engagement, as well as his close friendship with Gotthold Ephraim 
Lessing (1729-1781), formed a central layer in his Jewish identity precisely 
because of the fact that in these areas he was acting, thinking and believing 
as a Mensch rather than merely as a Jew’. 

The same can be said of Mendelssohn’s disciple, Hartwig Wessely (Naftali 
Herz Wiesel, 1725-1805), whose efforts focused on the need to modify 
Jewish education by limiting the place afforded to traditional Jewish content 
in the definition of an »educated Jew«. Wessely believed that this particular 
content should be balanced by, and integrated in, a modern, enlightened cul- 
tural whole. This change was needed foremost for the sake of Judaism’s own 
development’. 

These perceptions reflect the profound influence of the process of secula- 
rization. Since the Renaissance, European Christian societies have witnessed 
a major shift in the role religion might play in personal, social, cultural, and 
political life. Prior to the Renaissance, religion was the dominant life-fac- 
tor defining the role of all other human dimensions and activities, or at the 
very least, the demand was that it should function as such. Now, it was no 
more than one of the many factors that shape human life. Even when it was 
perceived as essentially important, true and divine, the basic fact remained 
that other factors, unrelated and independent from it — science and acade- 
mic research, art and literature, culture and politics — played a decisive role 
in fashioning human life. Furthermore, once religion lost its role as the whole 
that designs personal identity and the nature of society and state, it became 
a subject of other »wholes«, namely domains claiming to shape and interpret 
human life. The history, psychology, and sociology of religion are only some 
of the disciplines that claimed to explain in a secularized context the essence, 


6 Jacob Karz, Out of the Ghetto. The Social Background of Jewish Emancipation 1770-1870, 
Cambridge 1973, pp. 57-79. 

7 Arnold M. Eisen, Divine Legislation as »Ceremonial Script. Mendelssohn on the Command- 
ments, in: Association for Jewish Studies Review 15 (1990), No. 2, pp. 239-267. 

8 Reiner Munk, Moses Mendelssohn’s Conception of Judaism, in: Martin F.J. BAASTEN/ Reinier 
Munk (eds.), Studies in Hebrew Literature and Jewish Culture Presented to Albert van der Hei- 
de on the Occasion of his Sixty-fifth Birthday, Dordrecht 2007, pp. 309-320. 

9 Naftali Herz WiessEL, Divrei Shalom ve’Emet, Berlin 1782. See Edward BREUER, Naphtali 
Herz Wessely and the Cultural Dislocations of an Eighteenth-Century Maskil, in: Shmuel Feı- 
NER/ David Sorkin (eds.), New Perspectives on the Haskalah, London 2001, pp. 24—47. 
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development, and qualities of a phenomenon that had previously been per- 
ceived as the organizing power that might award life with meaning and value. 

It should be noted that only through these developments the notion of civil 
society could emerge. Only through the new understanding that religious 
identity was no more than one layer of person’s identity could the question 
be raised whether Jews should be invited into »general« society. In order 
for such a notion to be introduced, the Jew had to be seen as a human being 
whose identity is not fully defined by his religion; to a no lesser extent, soci- 
ety had to be perceived as more than merely »Christian«. Only if individ- 
ual and social religious identity, clearly dividing the Christian majority and 
the Jewish minority, is perceived as balanced by other, essentially signifi- 
cant identity layers that might portray these two parts of society as potential 
partners, it is possible to ask which of the two — the separating or the unify- 
ing layer — should prevail. Jews were fully aware of their debt to this shift, 
though not always of its full implications. Striving for emancipation meant 
welcoming secularization. This was true for religious as well as non-religious 
Jews; for the Orthodox as well as for liberals; for those who expressed it only 
implicitly as well as for those who fully and explicitly expressed their views. 

While the process of secularization alters the character and role of reli- 
gion, the reverse is also true: the nature and course of secularization are 
influenced by the specific religious tradition to which it is applied. As each 
religion undergoes a process of secularization, it experiences its own speci- 
fic and unique form of reorientation. Jewish secularization was certainly hea- 
vily influenced by its Christian counterpart, but nevertheless it developed 
within Jewish society and was shaped by the cultural and religious charac- 
ter of this society. The fundamental difference between the Christian secu- 
larization experienced indirectly by Jews, since they resided in essentially 
Christian societies, and the Jewish secularization they experienced directly, 
is anchored in two structural features of the Jewish religion. Both made secu- 
larization in particular and modernization in general a unique challenge for 
Jews and for Judaism". 

The first feature is the absence in Jewish tradition of a domain similar to 
that which has always been regarded by Christianity as the profane. Over the 
centuries, Christianity developed a clear distinction between the worldly and 
the heavenly; between that which should be rendered to God and that to be 
rendered to Caesar''. The secular domain might have been perceived as infe- 
rior, potentially dangerous or evil, but its separate existence and its substan- 
tial influence on human beings were never questioned. The impact of Chris- 


10 See Michael A. Meyer, Modernity as a Crisis for the Jews, in: Modern Judaism 9 (1989), No. 2, 
pp. 151-164. 
11 Matth 22,21. 
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tian secularization was a radical and extremely powerful shift in the balance 
between the secular and the sacred. This change positioned the worldly, the 
sensual, and the sexual as valuable and as independent from religion and its 
judgment. Nevertheless, Christian secularization did not face the challenge 
of creating ex nihilo an entirely new domain in human experience. Jewish 
secularization, by contrast, was required to create the secular ex nihilo: to 
assign areas of human experience previously perceived as sacred as elements 
of this invented domain. It had to invent the notion of culture, to define sexual 
passion as detached from the sacred, and to create a notion of art and litera- 
ture that would be detached from religion”. 

A characteristic illustration of this process was the perception of the 
Hebrew language developed by the haskalah. In general, a clear hallmark 
of the enlightenment was, on the one hand, a deep appreciation for the clas- 
sical languages, and, on the other, the new place given through the pro- 
cess of secularization to »secular« languages such as Italian or German. 
Both of these new directions awarded value to non-sacred, non-theological 
languages and literatures. The haskalah operated in the same direction with 
regard to Hebrew. The first generation of German-speaking maskilim main- 
tained the highest regard for this language and viewed an excellent com- 
mand of Hebrew as the mark of a highly-cultured, educated Jew. Moreover, 
the haskalah regarded Hebrew as a classical language, opposed the habit of 
Orthodox writers of using it in a slovenly manner, and demanded a serious 
attitude towards its grammar, history, and sources. Moreover, the haskalah, 
particularly in Eastern Europe, established Hebrew periodicals and promoted 
the writing of poetry and prose in the language — steps that clearly prepared 
the ground for the future Zionist secularization of Hebrew’. The essential 
difference between this Jewish phenomenon and its European counterpart 
and inspiration is that in this case it was the traditional holy language that 
was secularized and defined as »classical«, not alternative languages'*. The 
secular, worldly and modernized was created on the sacred tongue and its 
literature. The new was planted in the very midst of the old, the revolutionary 
at the heart of tradition. 


12 Jacob Katz, Judaism and Christianity against the Background of Modern Secularism, in: Idem, 
Jewish Emancipation and Self-Emancipation, pp. 34—48. 

13 See Moshe PELLI, Revival of Hebrew and Revival of the People. The Attitude of the First 
»maskilim« toward the Hebrew Language, in: Moshe Nauir (ed.), Hebrew Teaching and 
Applied Linguistics, Washington 1981, pp. 97-123. 

14 A closer parallelism between general European notions concerning secularization of language 
and their Jewish counterparts can be found in the somewhat later change in the role played 
by Yiddish. From the beginning of the twentieth century, this »secular« language, originally 
regarded as adequate only for daily and popular cultural usage, also acquired a role as the lan- 
guage of high Jewish culture, literature, theatre, and cinema. 


Israel as a Jewish State — Religious and Secular Dimensions 19 


This phenomenon became fully apparent several generations later with the 
Zionist attempt to develop a full-scale secular Hebrew language. The delib- 
erate secularization of terms originally deeply rooted in the sacred domain 
was seen as a liberating act and as a symbol of the new course Jewish cul- 
ture was taking. The term »Israel’s keeper« [shomer yisrael] now referred to 
the military organizations rather than to God; the building housing the Israeli 
parliament" was given the name mishkan, originally used to refer to the 
Divine presence among the Israelites in the dessert; the term ge’ula, redemp- 
tion, came to be used to describe efforts by Jews to purchase land in the Land 
of Israel, to return it to Jewish possession, and to facilitate Jewish settlement; 
the term avoda originally referring to God’s worship was understood now as 
labor, and foremost as agricultural work. 

A parallel and related phenomenon is the development of the modern 
Jewish perception of the Hebrew Bible. It is no coincidence that the first 
modern Jewish Bible interpreter, Benedict Spinoza, was a sharp critic of reli- 
gion in general and of the Jewish religion in particular. He used the Bible 
as a powerful tool in defending the legitimacy of his radical philosophical 
views, some of which sharply contradicted basic tenets of the Judeo-Chris- 
tian tradition. Spinoza’s Political Theological Tractate attempts to prove that 
these views do not in any way undermine the teaching of the Bible — or, more 
precisely, the teaching demanded by Biblical prophecy. Freeing the reading 
of the Bible from traditional pre-assumptions would give way to a liberal, 
modernized, and clerical-free notion of social, political human existences. 

Most of Haskalah thinkers did not fully adopt Spinoza’s philosophic 
agenda, and certainly not his hermeneutic emphasis. Nevertheless they, as 
well as the nineteenth century spokesmen of Liberal Judaism and the Wis- 
senschaft des Judentums, adopted Spinoza’s notion of the Bible and its free, 
open reading as the grounding for modern, secularized Jewish existence”. 
Moses Mendelssohn’s translation of the Hebrew Bible, and even more so 
the modern exegesis he and his students authored, placed the struggle for a 
renewed understanding and role of the Bible at the center of the moderniza- 
tion of Jewish life, in keeping with the ideal and spirit of the haskalah"*. It did 
not take long before the Hebrew Bible became a major resource for modern, 


15 The very name of the Israeli parliament, Knesset, is itself an example of this approach. The 
word, meaning literally an assembly, is adopted from the semi-legendary religious assembly at 
the first generations of second temple time (Knesset ha-Gedola) and from the religious-mysti- 
cal term describing the holy body of the People of Israel (Knesset Yisrael). 

16 Yirmiyahu YovEL, Bible Interpretation as Philosophical Praxis. A Study of Spinoza and Kant, 
in: Journal of the History of Philosophy 11 (1973), pp. 189-212. 

17 See Steven N. NADLER, Spinoza and the Origins of Jewish Secularism, in: Zvi GITELMAN (ed.), 
Religion or Ethnicity? Jewish Identities in Evolution, New Brunswick 2009, pp. 59—66. 

18 See Paul SraLDING, Toward a Modern Torah: Moses Mendelssohn’s Use of a Banned Bible, in: 
Modern Judaism 19 (1999), No. 1, pp. 67-82; Jacob Katz, Rabbi Raphael Cohen, Mendelssohn’s 
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secular prose and poetry”, sculpture and painting, theatre and music, phil- 
osophical thought and scholarly academic research. It was thus expropria- 
ted from religion’s sole possession. Through Biblical criticism, contemporary 
philosophies and ideological development, Judaism’s most basic text, the very 
text that served for centuries as the heart of the Jewish sense of sacredness, 
revelation and God’s presence, became a cornerstone of secular Judaism. 

A parallel shift in the role of the Bible was effected by a whole series of 
liberal Jewish theologies expressing the spirit of Reform Judaism. Liberal 
theologians and philosophers, such as Abraham Geiger, Samuel Hirsch, Salo- 
mon Ludwig Steinheim, Hermann Cohen, and Leo Baeck, struggled with 
rabbinical Judaism’s authority and even more so with medieval Halachic 
Judaism. They based their perception of Jewish tradition on the Biblical pro- 
phetic message, portraying Judaism as »ethical monotheism«. The Hebrew 
Bible was now perceived as the authoritative and formative layer, rather than 
the Talmudic and Rabbinical literature, not to mention the mystical tradition. 
It was the Biblical, prophetic message that defined that this tradition was 
understood as the eternal essence of Judaism, that ever-lasting quality which 
was to be manifested and realized in the many changing ways and forms 
through which Judaism was progressing. 

These theologians adhered to a clearly religious perception, albeit one that 
was heavily influenced by, and anchored in a secularized worldview. They 
interpreted prophecy more as a revelation of human spirit than as divine inspi- 
ration in the traditional sense. The prophetic message was read and judged 
through the ethical and philosophical notions they had adopted. Accordingly, 
Biblical prophecy was admired as a dimension of religious culture, anchored 
in human morality and Jewish spirituality, and as a major step toward the full 
realization of the quality represented by the human being. Precisely through 
this interpretation, Judaism was imbued with its unique religious quality. This 
secularized religious formula related closely to the methods, findings, and 
readings developed through Biblical criticism”. The authority of the sacred 


Opponent, in: Idem, Divine Law in Human Hands. Case Studies in Halachic Flexibility, Jerusa- 
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19 See Malka Suakep, La-Netzach Anagnech — ha-Mikra ba-Sifrut ha-Ivrit ha-Khadasha [The 
Bible in Modern Hebrew Literature], Tel Aviv 2005. 

20 It should be noted that Jewish thinkers tended to be critical of the direction Biblical criticism 
has taken by German Protestant scholars, some of whom were clearly anti-Jewish. Some of 
these thinkers, such as Martin Buber, Hermann Cohen, and, in the fullest form, Yehezkel Kauf- 
mann, systematically developed alternative Jewish directions for Biblical criticism, competing 
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Irene Kajon, Merits and Demerits of Protestant Biblical Science in Hermann Cohen’s »Jewish 
Writings«, in: Jewish Studies Quarterly 7 (2000), No. 4, pp. 399—412; Eliezer Schwein, Martin 
Buber as a Philosophical Interpreter of the Bible, in: Binah 2 (1989), pp. 191-217; Stephen A. 
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past interconnected with the challenges of the worldly present to create what 
was perceived as the correct contemporary form through which to manifest 
the eternal: the re-formed appearance of God’s ancient message in our lives; 
the human interpretation of the prophetic encounter with the Divine. 

Secular Zionism’s perception of the Hebrew Bible is deeply grounded 
in both tendencies. It enthusiastically adopted and empowered the secular 
reading of the book, which it regarded as a great cultural and spiritual work 
of the Jewish people. The Bible was seen as one of the most essential mani- 
festations of the Jewish people’s attachment to its homeland and of its histo- 
rical claim to this land. Anchoring oneself in the Bible was seen as a primary 
way to be re-rooted in the nature and landscape of the re-settled homeland, in 
the Hebrew language and literature, and in the heroic epochs of Jewish his- 
tory. None of this implied that the Biblical narrative was in any sense accep- 
ted as a »true« historical testimony, or that the repeated claim of dialogue 
between the Divine and the human was seen as anything more than a naive 
and mythical expression of human and national spirit. Neither did it imply 
that the secular Zionist observed the Biblical laws, and still less so the rabbin- 
ical edicts traditionally referred to as the Oral Law. 

From the liberal religious reading of the Bible, the Zionists adopted the per- 
ception of Biblical prophecy as carrying a universalistic and eternal calling, 
anchored in Jewish being but directed at humanity as a whole. Through the 
secular prism, ethical monotheism came to be seen as the foundation for the 
prophetic message of Socialism. Israel’s election was re-invented in the secu- 
lar call for the special international and social responsibility Jews, and the 
Jewish state, have to take upon themselves. When secular Zionist thinkers 
expressed their profound belief that the future Jewish state would serve as a 
model for a better humanity, they revealed the depths of their debt to the libe- 
ral religious tradition — a debt that was not always acknowledged. 

Thus the Bible played an analogous role to that filled by »classic« liter- 
ature, discovered or invented, in many national movements. Contrary to the 
general pattern seen in other movements, however, in the Jewish case this 
newly-founded literature, re-read through modern secularized eyes, was 
none other than a major religious source on which Jewish tradition had been 
grounded for centuries. There was hardly a secular sphere to be re-evalua- 
ted. The newly-defined secular had to be invented; it was found in the very 
midst of that which had hitherto been understood as sacred, Divine and reli- 
giously authoritative. 

These two phenomena — the creation of modern, secularized Hebrew 
and the new perception of the Hebrew Bible, both anchored in the haskalah 
and fully developed later by secular Zionism — exemplify the unique course 
Jewish secularism has taken. In both cases, it is not merely a matter of re- 
evaluating pre-existing secular elements, but rather of the ex nihilo creation 
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of a secular sphere by »robbing« essentially sacred elements that previously 
played a major role in Jewish religiosity, and charging them with new, mun- 
dane content. 

In both of these cases, the new, secularized perception competed with the 
traditional one that continued to serve parts of non-secularized Jewish Ortho- 
doxy7'. The same is true of the historical narratives adopted by various Jewish 
groups. It is often the case that a central element of the historical narrative 
developed by one national movement contradicts parallel narratives reflec- 
ting the historical consciousness of a neighboring and competing movement. 
Such a sharp conflict exists between the Zionist and the Palestinian histo- 
rical narratives relating to both ancient and modern times and touching on 
matters of immediate political urgency as well as aspects of theoretical con- 
sciousness. Within the confines of Judaism, however, the Zionist narrative, 
deeply anchored in the secularized Wissenschaft des Judentums, also had to 
compete against the traditional religious narrative, which embodied its own 
perception of Jewish existence. The Zionist narrative emphasized the Bibli- 
cal and second temple period” rather than Rabbinical and mediaeval ones. It 
spoke more about kings, heroes, poets and prophets rather than rabbis, phi- 
losophers and mystics, let alone Hallachik authorities; it told the stories of 
wars, political struggles and great cultural movements rather than about reli- 
gious movements and writings. It was a story anchored in the Land of Israel 
rather than a story telling about exilic life in the Diaspora. It was a narra- 
tive based on scholarly historiographic and archaeological work rather than 
one based on traditional authoritative religious sources and mythical past- 
memory. 

Both narratives served a contemporary Jewish consciousness and a pre- 
sent-day ethos. Both reflected the unique place history plays in Jewish tradi- 
tion and its tendency to locate God’s presence in it — the traditional narrative 
in a direct and explicit manner; its modern counterpart in a secularized and 
dialectic form. These same common aspects also delineate the sharp division 
between the two. The new, secularized historical narrative did not emphasize 


21 See David N. Myers, Between Diaspora and Zion: History, Memory, and the Jerusalem Scho- 
lars, in: Idem /David B. RUDERMAN (eds.), The Jewish Past Revisited. Reflections on Modern 
Jewish History, New Haven 1998, pp. 88-103; Derek J. PENSLAR, Narratives of Nation Building: 
Major Themes in Zionist Historiography, in: Ibid., pp. 104—127. 

22 It should be noted that for Biblical criticism, anchored in the Christian view of the Bible as con- 
stituted by both Old and New Testament, this was anyway part of the Biblical period. In Jewish 
eyes, relating to the Hebrew Bible alone, this was a post-Biblical period containing unique sig- 
nificance. Early attempts to develop a Jewish historiography were focusing on that period, 
relatively ignored by traditional Jewish past-memory. They, as well as their Zionist succes- 
sors, were highly interested both in the fullness of Jewish civilization and kingship of that time 
and in the richness of Jewish pluralistic existence and literature, only partly digested in later 
Rabbinic Judaism. 
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a neglected sense of historical continuity and national heritage, but rather 
aimed to replace an existing, well-attributed religious one. Thus, by way 
of example, secular Zionist culture re-formed the Passover rite in order to 
charge it with national content. By celebrating a secular Seder while telling 
the traditional story of the exodus from Egypt, they claimed these traditional 
elements and values, imbuing them with secular and social significance”. 

The other feature in which the fundamental difference between the Chris- 
tian secularization and the Jewish one is anchored is classic Judaism’s reli- 
gious-national nature**. Contrary to the other monotheistic traditions, Juda- 
ism as a religion essentially appeals to Jews alone, i.e. to the members of a 
specific people. Regardless of contemporary debates about ancient Judaism’s 
attitude toward the conversion of Gentiles”, it is evident that from the medie- 
val period on, that is to say throughout all the relevant pre-modern gene- 
rations, Jews did not attempt to manifest Judaism in circles external to the 
Jewish people. The identity Jews have carried comprised an indivisible com- 
bination of ethnic, cultural, and religious elements. It would never have occur- 
red to pre-modern Jews that one could separate their affiliation to a »Jewish 
faith community« from their identity as part of the »people of Israel«. The 
»we« of their prayer book referred simultaneously to God’s worshippers, to 
those to be redeemed at the end of days, to those who carry in their being the 
history of God’s nation, and to the praying community”. The notion of the 
Divine covenant between God and Israel was seen simultaneously as ground- 
ing Israel’s peoplehood and its religious commandments. 


23 See David Cortell Jacogson, Writing and Rewriting the Zionist National Narrative. Responses 
to the Arab Revolt of 1936-1939 in kibbutz Passover haggadot, in: Journal of Modern Jewish 
Studies 6 (2007), No. 1, pp. 1-20; Muki Tsur, Pesach in the Land of Israel — kibbutz haggadot, 
in: Israel Studies 12 (2007), No. 2 , pp. 74-103. 

24 See Eliezer ScHwEip, The Idea of Modern Jewish Culture, ed. by Leonard Levin, Boston 2008. 

25 For centuries Jews have understood their religion as historically lacking any attempt to con- 
vert non-Jews. The only acknowledged exception was the forced conversion of the Edomites 
in the first century BCE. Rabbinic Judaism even developed a hesitant, almost negative attitude 
towards non-Jews wishing to convert to Judaism. Contemporary scholars do not necessarily 
agree that this self-perception does indeed correspond to historical data. Some argue that in 
various periods there was an active Jewish attempt to encourage conversion. See, inter alia, 
Shaye J.D. Conen, Did Ancient Jews Missionize, in: Bible Review 19 (2003), No. 4, pp. 40-47. 

26 Typical for the Jewish tradition is the move daily liturgy (mornings and evenings) is taking 
when referring to the Biblical verses of the Shema, containing the heart of Jewish belief in 
God’s oneness as well as in his unique relationships with Israel. It opens with the declarati- 
on that that which was cited from the Torah is »true« and with rephrasing the theological con- 
tent of that which was cited. Immediately after, in direct and unbreakable continuity, this theo- 
logical statement turns into a historical one, relating to the redemption from Egyptian slavery. 
While the theological dimension might be seen as the common ground of a faith-community, 
the historical one is clearly the heritage of a people. 
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In its effort to demarcate and limit the domain of religion, and to posi- 
tion this as just one of many aspects of culture and identity, secularization 
raised a whole series of questions Jews had never previously asked them- 
selves. Due to the combined religious-ethnic nature of their identity, secular- 
ization challenged not only Jewish identity’s religious aspects, but also, and 
simultaneously, its national dimensions. By weakening and limiting its reli- 
gious components, and by presenting these as no more than a partial portrayal 
of personal and communal identity, secularization weakened and essentially 
limited the ethno-cultural identity of the Jews. 

For the surrounding Christian societies, there was a strong bond between 
secularization and the rise of national consciousness. This two-dimensional 
development presented national identity as a complement or substitute for 
religious identity. For the emancipated Jew, striving to be part of the »gen- 
eral« society, now defining itself in national terms, this reality spawned dif- 
ficult dilemmas and a sense of unease. 

Some Jews — including the main streams within nineteenth century 
Reform?’ and Modern Orthodoxy — attempted to fully separate their reli- 
gious Jewish identity, interpreted as a merely personal and communal mat- 
ter, from the »general«, non-Jewish national identity they energetically adop- 
ted. Accordingly, they interpreted the role Jewish religion should play in their 
lives in a similar manner to that in which the secularized non-Jewish soci- 
ety among which they lived understood the role of the Church. Another large 
group of Jews yearned to fully adopt the new national identity offered by the 
surrounding society and were ready to abandon Jewish religion altogether, or 
at least to minimize dramatically its role in their lives. Hoping to integrate 
in cultural, social and political life, they sought to be fully accepted as »nor- 
mal« members of the ethnos they were living amongst. Both popular attempts 
had a substantial impact on modern Jewish existence. Both were challenged 
by external as well as Jewish internal development, and both were rejected 
by Zionist thinkers. 

The Zionist options were based on reviving a holistic sense of Jewish nati- 
onal identity”. Zionism adopted the secularized national idea, but rather than 
directing Jews to find their national identity in the society in which they 
lived, it strived to develop a separate Jewish national entity that would pro- 


27 For later developments in the Reform movement see Michael A. Meyer, American Reform 
Judaism and Zionism — Early Efforts at Ideological Rapprochement, in: Idem, Judaism within 
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vide the Jews with the same framework provided by the national movements 
of other peoples. By so doing, and by immigrating to the Jewish homeland, 
European Jews disconnected themselves from their old affiliations, on the 
one hand, while on the other they internalized within their renewed Jewish 
national identity the dilemmas and challenges that originally faced Jews as 
the result of secularization. The unique manner in which Jewish seculari- 
zation has placed the religious-national question would henceforth form the 
heart of the new society they developed in the Land of Israel, and later in the 
Jewish state. The Zionist »solution« itself could in no sense defuse this prob- 
lem; it might even have deepened and exacerbated it. 

Diaspora Jewish existence is inherently partial and fragmentary. Jewish 
communities all over the world do not perceive themselves as responsible 
for the integral quality of the societies in which they live. Unresolved issues 
and internally-contradictory formulas might well be seen as an acceptable 
and sometimes even fruitful part of such an existence. Israeli Jews, as the 
majority within their own state, must directly and fully confront the complex 
issue of Jewish identity delineated by secularization. In the context created 
by the Zionist idea, the question ceases to be one of personal and communal 
identity and becomes a structural one touching on the very nature of Israeli 
democracy. This question impinges on the daily lives and civil rights of vari- 
ous Jewish groups, as well as those of the non-Jewish minority groups, par- 
ticularly the Palestinian citizens of Israel. It raises basic dilemmas of reli- 
gious versus state authority, and has far-reaching implications for the manner 
in which Israel addresses an entire range of international issues, such as her 
conflict with the Palestinians in particular and the Arab world at general, or 
the dilemmas provoked by the occupation of territories, believed to be inte- 
gral parts of the Land of Israel but claimed by the Palestinians and by Syria. 
This core identity question shapes Israel’s perception and its role for world 
Jewry and dictates the significance attached to its existence by its own citi- 
zens. 


Secular Zionist approaches to Jewish tradition 


The ways in which various Zionist factions address this issue is anchored 
in the early, formative period of the Zionist movement. The early waves of 
Zionist immigration to the Land of Israel during the first two decades of 
the twentieth century, known in Zionist historiography as the Second and 
Third Aliyyot (waves of immigration), came essentially from Eastern Europe, 
where the majority of the contemporary world Jewry was concentrated. Most 
of the immigrants had grown up in shtetls, small towns with a high pro- 
portion of Jewish inhabitants. The Jewish life they left was traditional, eco- 
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nomically marginalized, and culturally underdeveloped. Joining the Zionist 
movement, very much like joining the Jewish-Socialist Bund party or the 
cosmopolitan Communist groups, was a clear act of rebellion. The Zionist 
Jews longed for a »healthy« life, free from what they saw as the pathological 
symptoms of exilic existence, and anchored in a new Socialistic and natio- 
nal sensibility. Planting a new seed of the Jewish people in its homeland was 
seen as the first step in this daring and idealistic journey. The quality of the 
society and culture they would build there seemed to be the real yardstick of 
its success. 

This was the context in which they debated the role of religion. The domi- 
nant strand combined a total negation of Jewish exilic life and of Jewish reli- 
gion. They believed that the desire to revive healthy, productive Jewish life, 
rooted in the Land and in the struggle for social justice, must be based on 
a complete eradication of all the symptoms of the traditional Jewish reli- 
gion. Precisely because religion was — and is — such a major component of 
Jewish identity, of the kind of Jewish identity one should free oneself from, 
an uncompromising war should be waged against its influence on life, cul- 
ture, and society. According to the most sophisticated spokesman of this 
world-view, the writer and thinker Yosef Haim Brenner (1881-1921), it is 
only a strict secular foundation that can allow the creation of a new self and 
facilitate the securing of a new rootedness in the Jewish land”. 

The new Jewish existence they were striving for was a »normal« natio- 
nal one, based on history, culture, and language. The religious aspect, which 
had characterized Jewish existence throughout the ages, was to be seen as 
no more than a historical fact’. The presence of Ultra-Orthodox Jews in the 
land, alienated from the Zionist idea and from the social ideals to which these 
groups of young pioneers adhered, served only to highlight still further the 
gulf between old religious existence and the secular, mundane existence that 
formed their objective. Accordingly, their war against religion was a holy 
one: a war for the sake of the new, mundane Jewish existence. 

Such a holy war cannot be waged for long. Only those who were educated 
within traditional Jewish society, possessing the wide knowledge inherited 
through the learning of Jewish tradition, could load their anti-religious sen- 
timent not merely with the sense of freedom and human sovereignty, but 
also with deep Jewish meaning. When they neglected various elements of 


29 See Menachem Brinker, Brenner’s Jewishness, in: Studies in Contemporary Jewry 4 (1988), 
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Jewish life, such as the Sabbath, holidays, and kashrut (Jewish dietary laws), 
this constituted a conscious act of rebellion. They carried in their very being 
that which they were freeing themselves from. Jewish religion did play a role 
in their identity, albeit a negative one. The religious literary sources were 
indeed part of their linguistic and literary load, even when they were delib- 
erately used in a secular manner. Subsequent generations, educated according 
to this worldview, no longer possessed this knowledge and experience and 
could not fully relate to these religious dimensions. Rather than rebellious, 
they were ignorant in this regard; rather than waging a holy anti-religious 
war, they were simply alienated. They were called upon by their educators to 
develop a notion of secular, national Jewish culture that would be truly 
detached from religious dimensions. Again and again they have failed to do 
so, proving through their failures that the total and comprehensive negation 
of Jewish religion and its relevance can hardly constitute by itself a foun- 
dation for a fruitful and vital Jewish identity. Many of them have felt the 
need for anew connectedness to that which their ancestors have abandoned, 
though not necessarily a religious one. 

The prevailing anti-religious sentiment described above was not the only 
approach found among influential secular Zionist thinkers or among the first 
waves of Zionist immigration to the Land of Israel. An alternative view was 
offered by thinkers such as Ahad Ha’am (Asher Ginsberg, 1856—1927)" and 
Haim Nachman Bialik (1873-1934)”. They did share with the thinkers dis- 
cussed above the sense that Judaism and the Jewish people must go under a 
deep and essential process of renewal. They also shared the belief that such a 
renewal could happen only in a non-exilic context, i.e. as part of the Zionist 
project in the Jewish homeland, and that this takes place on a secular, cultural 
basis. But in contrast to Brenner they rejected the idea of a rupture-based 
renewal or a total departure from all that Jewish tradition had developed 
throughout the ages. Re-rooting the people in its land should certainly sub- 
stantially change its self-perception, lifestyle, and culture; but it should not 
imply the rejection of Jewish tradition altogether. The renewed Jewish exis- 
tence we should strive for must be a dialectic continuation of the old one. 
The revived secular Jewish culture should be grounded in the infrastructure 
created throughout the ages by religious-national Jewish culture. Its quali- 
ties should echo those of the old unique creation of the Jewish people. Zionist 
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education must provide the young generations with knowledge of Jewish tra- 
dition and literature, access to its inner rationale, and an acquaintance with 
its rituals and life expressions”. 

This formula was much more deeply rooted in Judaism’s basic characteris- 
tics, and hence ostensibly offered a productive model for the long-term evolu- 
tion of a Jewish Zionist society. However, it suffered from a substantial ambi- 
guity in terms of its realization, in terms of the actual content of education 
curricula and the day-to-day meaning of such an approach. Certainly, relative 
to the one-sided anti-religious approach, it lacked a clear definition of its pos- 
sible political implications and of the actual manner in which its delicate and 
finely-balanced identity could be manifested in political life**. 

A unique example of this line of thought was the philosophy of Aaron 
David Gordon (1856—1922). Highly admired and influential among the 
pioneering groups of the Second Aliyyah with whom he lived and worked, 
Gordon developed a complex philosophy that blended prophetic-Socialist 
elements, a liberal romantic nationalistic view, and a deep commitment to 
the renewal of Jewish life in the Jewish homeland. He believed that Zionism 
should strive for a profound change in Jewish life and culture, and that re- 
rootedness in the Land of Israel must involve a process of healing from the 
parasitic, unproductive lifestyle of exile. Gordon refused to adopt Brenner’s 
view that such a process should or could take the form of a total and complete 
detachment from everything created by Jewish tradition. On the contrary, he 
believed that re-rooting the Jewish self in the Jewish land would imply the 
renewal of Jewish culture, society, and religion. Though he lived and worked 
among the strictly secular Second Aliyyah pioneers and was alienated from 
most of the spheres of activity of traditional Jewish religious life, he was not 
only a firm advocate of Jewish religiosity but also a religious man and a stu- 
dent of key aspects of Hassidic religiosity. Gordon saw the bridging of the 
gap modern culture has created between human and nature, and the revival of 
a form of sensitivity to human existence he called life-perception (chavaya), 
as the basis for a new and healthy life, for the formulation of a responsible 
particularistic-universalistic national view, and for the reflourishing of the 
Jewish religion. 
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In this version of the secularized Zionist approach, religion is understood 
not merely as a significant resource for the development of secular Jewish 
culture in the Jewish homeland, but rather foremost as an essential compo- 
nent of this future culture. The Jewish religiosity Gordon envisioned would 
not be institutionalized in the manner of traditional Judaism, but it would 
nevertheless constitute a dialectic continuity of Jewish tradition. The exact 
form it would take, as well as its political, social, and educational implica- 
tions, remain somewhat ambiguous. The deep belief in the interconnected- 
ness between the renewal of Jewish life and religion allowed him to refrain 
from addressing these questions. He was much clearer when considering 
social, cultural and political issues; the religious question would be natu- 
rally resolved once life was renewed. This ambiguity encouraged a common 
tendency among the secular Socialists who were influenced by Gordon to 
ignore the religious dimension of his thought, and to interpret his approach 
broadly in line with the secular thinkers discussed above. It certainly robbed 
his thought of much of the potential contribution it could have made to 
addressing the dilemmas future generations have met concerning the role of 
religion in Israeli Jewish society. 

Other non-Orthodox voices were barely heard, and still less listened to, 
in the pre-state Land of Israel. The Reform and Conservative movements 
were almost completely absent from the Jewish public in the Land of Israel 
until the last third ofthe twentieth century. Even then, it took several decades 
before their voices started to be heard, and to this day they were marginalized 
and succeed to attract only a relatively small minority. Non-Orthodox reli- 
gious Zionist thinkers such as Martin Buber (1878-1965)°° and his disciples 
were quite influential in the German-speaking, Central European Zionist 
context, but much less so in the Jewish homeland, and particularly not in 
regards of the religious dimension of their thought. In the political field they 
gained some importance in terms of the presentation of an alternative, mode- 
rate response to competing demands and interests of the Palestinian natio- 
nal movement. On the intellectual level, they clearly influenced the emer- 
ging academic life of this young society. They were involved in social and 
moral discussions, representing a broadly social-democratic and progressive 
direction. But their religiosity, which was the heart and pivot of their world- 
view, was generally regarded as a personal preference reflecting their foreign 
upbringing and irrelevant to the Israeli context. 


36 Out of the endless literature about Buber’s life, thought and work see Haim Gorpon / Jochanan 
Broc# (eds.), Martin Buber. A Centenary Volume, New York 1984; Dan Avnon, Martin Buber, 
the Hidden Dialogue, Lanham 1998; Paul Mendes FLoHR (ed.), Martin Buber. A Contemporary 
Perspective, Syracuse 2002. 
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This state of affairs among the non-Orthodox and largely secular majority 
of the Zionist public in pre-state land of Israel, and later in the State of Israel, 
played a decisive, though not exclusive, role in shaping the Orthodox attitude 
toward Zionist revolutionary vision and politics. Ultra-Orthodox Judaism 
objected fiercely to this new interpretation of Jewish existence and Judaism, 
which it viewed as an enormous threat and challenge to »loyal«, traditio- 
nal Judaism. Zionism was no less negated than Reform Judaism. The estab- 
lishment of the Zionist state forced them to accept practical solutions that 
would assure their autonomous communal existence, but it did not change 
their underlying ideological opposition to Zionism”. 

More significant to our discussion was the other Orthodox response to 
Zionism, namely joining the new movement and building the intellectual 
and religious means to bridge between this essentially secular enterprise and 
Orthodox religious conviction and commitment. The first Religious-Zionist 
strategy, developed by Rabbi Isaac Jacob Reines (1893—1915)**, was based 
on a clear distinction between traditional religious messianic expectations 
on the one hand and the mundane political task of the Zionist movement on 
the other. Like Herzl, the forefather of political Zionism, Reines understood 
this task as being to lift the Jews away from the distress of anti-Semitism (or 
Judeophobia, to use Herzl’s term), and to remove them from the existential 
threats they faced. Questions of Jewish culture and identity, and hence of the 
role religion might play in Jewish life, lay beyond the mandate Zionist organi- 
zations should take upon themselves and should be left for the various Jewish 
denominations. This culturally neutral ground allowed for cooperation 
between Orthodox Jews, loyal to Jewish law and to their interpretation of 
Jewish tradition, and secular rebellious Jews. The religious significance of 
Zionism lies in the miraculous awakening of national consciousness among 
the secular, assimilated Jews, seen by Reines as providential and as lying 
beyond any regular historical logic. In turn, this phenomenon encouraged the 
hope of a subsequent religious awakening, manifested in the rise of Jewish 
consciousness among those who had previously been almost totally lost for 
the future of Judaism. 

This was indeed a powerful formula, allowing far-reaching cooperation 
between Herzl and the new Zionist religious faction. Herzl could genuinely 
claim to be representing the cause of the entire Jewish people, and not merely 


37 See Zvi Jonathan KarLan, Rabbi Joel Teitelbaum, Zionism, and Hungarian Ultra-Orthodoxy, 
in: Modern Judaism 24 (2004), No. 2, pp. 165-178; Menachem FRIEDMAN, Chevra ve-Dat. Ha- 
Ortodoxia ha-Lo Zionit be-Eretz Yisrael (1918-1936) [Society and Religion: Non-Zionist 
Orthodoxy in the Land of Israel (1918-1936)], Jerusalem 1977. 

38 Eliezer Scuweip, Jewish Thought in 20th Century, Atlanta 1986, pp. 689-720; Yossef SHAPIRA, 
Hagut, Halachah ve-Zionut. Al Olamo ha-Ruchani shel ha-Rav Yizchak Ya’akov Reines 
[Thought, Halachah and Zionism: Rabbi Isaac Jacob Reines’ Spiritual World], Tel-Aviv 2002. 
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of one of its factions. The Orthodox could combine loyalty to their religious 
commitment with active participation in the new and mainly secular Zio- 
nist enterprise. But as powerful and effective as it was in the short term, it 
would prove powerless in the long term. The World Zionist Organization 
could maintain cultural neutrality, at least to a certain extent, but there was 
no way that the new Jewish society in the Jewish homeland could do so. It 
was obliged to cope with issues of identity and culture, as well as with edu- 
cational dilemmas. Zionism’s success in creating a new reality in the Land 
of Israel could not fail to raise the very questions regarding which Reines 
had hoped the movement would remain neutral. Unsurprisingly, it was not 
long before Reines’ formulation lost its support among those Orthodox who 
sought to maintain their Zionist approach. 

The second and most influential formula was based on the thought of 
Rabbi Abraham Isaac Kook (1865-1935), the first Ashkenazi chief rabbi 
in the Land of Israel. Kook took an extremely serious view of the secular 
and anti-monistic approach of the Zionist pioneers of the Second and Third 
Aliyyot”. From his Orthodox standpoint, their approach was dangerous and 
an act of extreme rebellion. In dialectical terms, however, this same negative 
development was not only needed in order to heal religion from its impure 
elements, but also constituted a sign of the imminent coming of the Messi- 
anic age. Secular Zionists believed that they were departing from religion and 
from sacred history; Kook argued that they were merely unaware oftheir role 
as loyal servants in the Divine plan for redemption. Kook’s legitimization 
for Orthodox collaboration with secular Zionism was not based merely on a 
common practical interest to save the Jews and provide them with safety and 
stable ground. His position saw ostensibly secular Zionism as nothing less 
than a religious messianic development, even if those involved had no idea 
of this reality. 

For several generations, this formulation seemed to be perfectly adequate 
for the Orthodox Zionist minority. In contrast to the formula proposed by 
Reines, it allowed them to participate fully and enthusiastically in all aspects 
of the Zionist effort and in the political, social and even cultural life of the 
young Israeli state; their contribution to Israel’s defense is profound and their 
role within the Israel Defence Forces has been steadily growing. The Ortho- 
dox Zionists could perceive themselves as a hidden vanguard, hinting to the 
real direction toward which the majority was unwittingly leading; in the eyes 
of many - leaders as well as laity — this is still the case. 


39 See, inter alia, Lawrence J. KarLan/David SHATZ (eds.), Rabbi Abraham Isaac Kook and 
Jewish Spirituality, New York 1995; Jack Conen, Guides for an Age of Confusion: Studies in 
the Thinking of Avraham Y. Kook and Mordecai M. Kaplan, New York 1999. 
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The price paid for this approach became visible only later, when an in- 
creasing dissonance emerged between political decisions and developments 
and the assumed messianic momentum on which Kook’s formula was based. 
The 1967 war could still be viewed as a step towards full redemption through the 
full realization of the unconscious agenda Zionism was supposed to repre- 
sent. The occupation of territories strongly associated with the Jewish reli- 
gious attachment to the Land of Israel, such as Hebron and Bethlehem, could 
easily be seen as an apparently mundane development that in reality marked 
a further step toward messianic redemption. The same was true for Sinai, the 
Gaza strip and the Golan Heights. Liberated from alien hands they were seen 
as a new frontier for Jewish settlement, namely for a further step towards 
full messianic redemption. Once Israeli democracy determined to give back 
some of these territories — in 1974, 1978, or 2005 — this messianic formula 
faced a profound challenge. Secular Zionism refused to fulfill the role allot- 
ted to it by this messianic interpretation; it »betrayed« a covenant, Kook has 
believed to view them bonded to, though into which it had never consciously 
entered. 

Orthodox Zionists find themselves at a crossroad, forced to reinterpret 
the essence of their Orthodox Zionist identity. Some adhere to the classic 
formula, confident that this will be vindicated by events in the long term. 
Others have adopted a radical right-wing perspective that has a nationalistic 
yet post-Zionist character. They view the secular democratic state Zionism 
has created as no more than a vessel for a messianic kingdom. Convinced that 
the direction this democracy is choosing is inconsistent with the redemptive 
Divine plan, they now question the legitimacy of this unfaithful and ineffec- 
tive vessel. In its most radical expressions, this direction gives room for semi- 
military and terrorist activities. Others still seek a less comprehensive view 
that allows them to continue their Modern Orthodox way of life. They depart, 
even when only partially and not fully consciously, from the formula Kook 
and his school have offered*. 

This conundrum lies beyond purely political questions; it relates to the 
type of Jewish identity which seems to deny all that Orthodox Zionists per- 
ceive as the heart of Jewish existence. This question touches, too, on the 
acute question of the hierarchy between state laws and religious duties, and 
between judicial and rabbinical authorities. Many Orthodox Zionists feel 
trapped between their loyalty to civil and religious authorities; between the 


40 See Motti InBari, When Prophecy Fails? The Theology of the Oslo Process. Rabbinical Res- 
ponses to a Crisis of Faith, in: Modern Judaism 29 (2009), No. 3, pp. 303-325; Yair SHELEG, The 
Political and Social Ramifications of Evacuating Settlements in Judea, Samaria and the Gaza 
Strip, Jerusalem 2009. 
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ideal of full participation in the supposedly sacred state and their redemptive 
eschatology. While many are managing to maintain both sides of this axis, 
fewer sense that they can do so on the basis ofa stable and satisfying formula. 

This brief analysis ofthe main trends within the Jewish pre-state society in 
the Land of Israel suggests that none of the formulations they offered for the 
role of religion in Jewish national culture and politics has proved stable, fruit- 
ful, or satisfactory in the long term. Sooner or later each of the offered formu- 
las was found unsatisfactory and questionable by at least substantive part of 
its adherents. The detachment from the various formulas has not always been 
expressed explicitly and openly, but it can readily be perceived by means of a 
sociological examination of the fabric of Israeli Jewish reality. 

It is important to note that broadening our discussion to include later 
phenomena, introduced to Israeli society only in the generations after the 
birth of the State of Israel, does not substantially change that picture. Such 
later phenomena include the enormous impact of mass immigration from 
Islamic countries, which introduced Israeli society to an essentially diffe- 
rent model of traditionalism and secularism. One might also analyze the far- 
reaching challenge Israeli Jewish society has faced in the attempt to create 
some form of coexistence with the large minority of Palestinian Israeli citi- 
zens — a challenge that raises essential questions concerning ethnicity, citi- 
zenship, equality and identity". Even more visible is the impact of the occu- 
pation of Palestinian (and Syrian) territories throughout most of the years 
of Israel’s existence. The occupation has fueled both internal and external 
debate relating to the oppression of a large population that demands freedom 
and self-determination, on the one hand, and the strong attachment to parts 
of the land essential to Jewish ancient history, on the other. On a different 
level, Israeli Jewish discourse has been heavily influenced by the mass immi- 
gration from the Former Soviet Union, composing almost twenty percent of 
the total population of Israel. For most of these immigrants, whether they are 
fully Jewish or not, Jewish identity is strictly ethnic and cultural, basically 
detached from religious dimensions. This presence is broadly balanced by 
the parallel and dramatic growth of the Ultra-Orthodox community, together 
with its growing political strength, positioning this sector as a major factor 
in Israel’s economy, culture, and policy-making process. All these are impor- 
tant factors; none of them has substantially changed the picture described 
above or offered any stable and broadly acceptable formulation for the role of 
the Jewish religion within Jewish state and society. 


41 A much less substantive challenge, but with a clear decisive future potential is that of labor- 
immigration and the flow of refugees, especially from Asia and Africa. In this regard, Israel is 
confronted with questions parallel to those with which many countries in the rich West are con- 
fronted. It is also characterized by parallel phenomena of xenophobia, of luck of clear realistic 
policy and vibrant attempt to expel the illegal immigrants. 
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Religion and state in contemporary Israel 


Ideology, politics, and sociology interrelate in complex ways. When the State 
of Israel was born, her leaders, despite their allegiance to a strictly secu- 
lar, Socialist ideology, were nevertheless deeply aware of the political need 
for a modus vivendi with the Orthodox section of the young Israeli society. 
Faithful to Herzl’s tendency to create coalitions with the Orthodox-Zionist 
Mizrahi party, Israel’s first Prime Minister, David Ben-Gurion, reached sta- 
tus quo agreements with the Ultra-Orthodox leadership. This move, which 
has shaped the Israeli body politic ever since, was perceived at the time as 
no more than a tactical and opportunistic move. Ben-Gurion clearly believed 
that it was only a matter of time before these weakening religious sectors 
would shrink dramatically. A temporary compromise seemed the best way 
to assure stability for the dominant, governing social-democratic secular 
majority. 

Nevertheless this tactical formula brought together in the same room the 
most secular factions, which ostensibly advocated the gradual annihilation 
of all the religious dimensions of Jewish identity, and various Orthodox cir- 
cles who claimed to represent the sole valid interpretation of Jewish essence, 
identity, and commitment. This political reality rapidly became a sociologi- 
cal factor suggesting a profound duality in the psychosociological conscious- 
ness of many Israeli Jews. They were secular and had very little to do with 
religious life, and they were happy with the secular nature of their society and 
state. At the same time, they sensed that Jewishness — whether or not they 
wanted to have any part in it — was represented by the Orthodox, the »real« 
Jews they were not any longer. Political cooperation between the Orthodox 
and the secular social-democrats turned into a deep sense of dependence of 
the latter, the vast majority, on the former minority. The interconnectedness 
of cultural-national elements and religious dimensions, which had marked 
Jewish tradition throughout the ages, was now manifested as a political bond 
between those who were responsible for the state and culture and those who 
had the authority to define what Jewishness is really all about. 

From the late 1970s, when the social-democratic parties lost their parlia- 
mentary majority in favor of right-wing, also essentially secular parties, the 
balance has shifted even further to the Orthodox side. The Orthodox Zionists 
were now perceived by a large section of the non-Orthodox public as the pri- 
mary voice determining not only what is »Jewish«, but also what is »Zio- 
nist«. Trapped in its own conflict of identity, as discussed above, Orthodox 
Zionism can hardly be expected to engage in such a mission in a manner that 
can ease tensions and offer a formula suitable for the majority of Israeli Jews, 
let alone non-Jewish Israelis. 
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More than one hundred years after the first Zionist formulations, and more 
than sixty years after the establishment of the State of Israel, the issue of the 
role of Jewish religion in the secularized national Jewish movement and state 
is far from being solved. On a daily basis, it is true, Israeli society, as well as 
the state’s institutions, have found ways to deal with this unresolved issue. 
Nevertheless, many observers view it as one of the most acute and dangerous 
challenges facing Israeli society in the long term. The analysis presented in 
this paper clearly suggests that none of the formulations offered by the vari- 
ous dominant groups within the Zionist movement or within Israeli society 
can provide a stable, acceptable, and productive formula in this context. Fur- 
thermore, the political arrangement designed by Israel’s secular leaders in 
the early years of the state, and further developed in recent decades, has done 
nothing to encourage a reasonable environment in which fruitful discourse 
can take place on issues of identity. On the contrary, the greater the impact of 
the existing power struggles on the Israeli public, the less room remains for 
the ongoing social and spiritual discussion of these issues. 

A future resolution seems to be possible only through a clear separation 
between the political and social dimensions constituting state institutions, 
religious life and cultural developments. When Theodor Herzl, the forefather 
of political Zionism, expressed his vision of a Jewish state in which state 
and church would be separated in a similar way to that in secularized Chris- 
tian modern societies, there were those who saw this as reflecting a lack of 
understanding of the unique complexities of Jewish identity. Today, how- 
ever, such a formula should be accepted as a practical basis for this unre- 
solved dilemma. Freeing religion from political power will enable it to play 
a positive role for religious Jews of all denominations, for secularized Jews 
who wish to engage seriously with Jewish culture and identity, and for the 
non-Jewish publics who share equal citizenship in a country defined as the 
national home of the Jewish people. It might also encourage the emergence 
of Liberal Jewish religiosity as well as secular tendencies deeply devoted to 
enriching and blossoming of Jewish culture, two of the most promising direc- 
tions within the contemporary Jewish society in Israel. Such an environment 
might further allow Jewish religious tradition to contribute to the search for 
peace and compromise in the Middle East, alongside with the neighboring 
religious and cultural traditions. Reaching such a modus vivendi is surely to 
be one of Israel’s most demanding and acute challenges. 


Andreas Lehnardt 


Vor-zionistische Vorstellungen von Staatlichkeit 
in der osteuropäischen Haskala 


Politische Betätigung und Selbstorganisation von Juden blieben nach dem 
Verlust der Eigenstaatlichkeit nach den beiden großen Aufständen gegen Rom 
und nach den Verfolgungen und Vertreibungen aus vielen westeuropäischen 
Ländern im Mittelalter lange Zeit weitgehend auf die Duldung und Unter- 
stützung fremder Herrscher angewiesen. Weitgehende politische Macht- 
losigkeit charakterisierte über viele Jahre alle Formen jüdischen Lebens, sei 
es in der christlichen Hemisphäre oder unter dem Islam. Faktisch wurde poli- 
tische Passivität in der Öffentlichkeit daher auch von Juden selbst für unver- 
änderlich gehalten. Und damit einher ging einerseits eine Verinnerlichung 
des Religiösen, andererseits ein Erstarken mystischer und letztlich teilweise 
sogar nihilistischer Bewegungen. 

Staat und Staatlichkeit werden in den traditionellen Werken jüdischer 
Gelehrsamkeit seit der Antike bis in die Neuzeit allerdings immer wieder 
thematisiert und theoretisch erörtert. Aber die Aussicht auf eine Verwirk- 
lichung dieser Vorstellungen wurde unter Verweis auf eschatologische Kon- 
zepte, wie sie etwa im Talmud überliefert und angedeutet worden waren, 
meist zurückgestellt. Die Hoffnung auf die Wiedererrichtung eines Staates 
blieb gleichwohl und trotz mancher offensichtlicher Fehlschläge bestehen, 
wenn auch projiziert auf eine messianische Zeit, die traditionell allerdings 
selbst sehr unterschiedlich vorgestellt wurde. 

Erst im Gefolge der französischen Revolution und der teils sogar von 
Christen geforderten Verbesserungen hinsichtlich der bürgerlichen Gleich- 
stellung und Emanzipation von Juden begann sich, zumal in Europa, das Ver- 
hältnis zu Staat und Staatlichkeit wie auch zu den eschatologischen Traditio- 
nen, inklusive der utopischen Hoffnung auf Rückkehr in das Land der Väter, 


1 Siehe hierzu etwa den Überblick bei Pesach GoLprıng, Zur Vorgeschichte des Zionismus, 
Frankfurt a.M. 1925, S. 5f. 

2 Vgl. einführend Gershom ScHoLEM, Zum Verständnis der messianischen Idee im Juden- 
tum, in: Ders., Über einige Grundbegriffe des Judentums, Frankfurt a.M. 1970, S. 121-167, 
hier S. 136. Siehe auch Jacob Karz, Zwischen Messianismus und Zionismus. Zur jüdischen 
Sozialgeschichte, Frankfurt a.M. 1993, S. 9-20. 
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nachhaltig zu verändern’. Die europäischen Aufklärungsbewegungen zogen 
das europäische Judentum im Unterschied zum Islam und auch zu den jüdi- 
schen Landsmannschaften in islamischen Ländern in eine tiefgehende Aus- 
einandersetzung um Stellung und Rolle in der Gesellschaft. Sie sorgten für 
eine tiefgehende Hinterfragung von Identität und eine erneute Beschäftigung 
mit der politischen Lage. 

Eine von philosophisch aufgeklärten, emanzipierten Kreisen vorangetrie- 
bene Politisierung trug schließlich zur Entstehung der zionistischen Bewe- 
gung bei, die auf vielfältige Weise die Neugründung eines jüdischen Staates 
im Lande des biblischen Ursprungs vorantrieb. Der folgende Beitrag möchte 
auf die Haltung zu Staat und Staatlichkeit innerhalb einer kleinen Gruppe 
des Judentums hinweisen, die durch die von ihr vertretene philosophisch 
inspirierte Aufklärung die Entwicklung traditionellen Selbstverständnis- 
ses nachhaltig beeinflusst hat. Diese Gruppe von aufgeklärten Traditio- 
nalisten, so genannte Maskilim, und ihre Sicht auf Staat und Staatlichkeit 
Israels sind wenig beachtet worden. Sogar innerhalb der neuen »Kritik des 
Zionismus«, etwa im Sinne von Micha Brumlik*, wird ihr wenig Aufmerk- 
samkeit geschenkt. Der Kulturzionismus, für den etwa auf Achad ha-Am 
(alias Ascher Ginzberg), Martin Buber, Ernst Akiba Simon, Jehuda Magnes 
und Gershom Scholem verwiesen werden kann, war allerdings nicht zuletzt 
durch Gedanken osteuropäischer Maskilim inspiriert. Religiöse Sozialisa- 
tion und Haltung zur Politik dieser Gebildeten hatten sich freilich unter ganz 
anderen Lebensbedingungen und in anderen Sprachen entwickelt als die der 
genannten Vordenker des politischen und kulturellen Zionismus im Westen. 

In der osteuropäischen Haskala finden sich im Vergleich zu anderen 
jüdischen Vordenkern und ihren Positionen zur Errichtung eines jüdischen 
Staates bemerkenswert zurückhaltende, ja zum Teil sogar schroff ablehnende 
Haltungen. Diese waren nicht nur durch eine andere Lebenswelt in Osteu- 
ropa geprägt, sondern wurden von einer idealistischen Geschichtsdeutung 
inspiriert, die zwar nicht prinzipiell an der Existenzberechtigung des Vol- 
kes bzw. der Nation zweifelte, auch wenn dies die zeitgenössische christliche 
Philosophie zum Teil insinuierte, in der aber lange Zeit nur die Möglichkeit 
eines Fortbestehens in der Diaspora und unter Fremdherrschaft als realistisch 
angesehen wurde. 

Am Beispiel der osteuropäischen Haskala, die eine im europäischen Ver- 
gleich und selbst im jüdischen Kontext »verspätete Aufklärung« war, lässt 
sich beobachten, wie geschichtsphilosophisch gedeutete Religion zum Kor- 


3 Vgl. einführend Jacob Katz, Aus dem Ghetto in die bürgerliche Gesellschaft. Jüdische Eman- 
zipation 1770-1870, Frankfurt a.M. 1986; Stefi JERSCH-WENZEL, Rechtslage und Emanzipation, 
in: Michael Brenner / dies. / Michael A. Meyer (Hg.), Deutsch-jüdische Geschichte in der Neu- 
zeit, Bd. 2: Emanzipation und Akkulturation 1780-1871, München 1996, S. 15-56. 

4 Micha Brumuik, Kritik des Zionismus, Hamburg 2007. 
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rektiv radikal eschatologischer und fundamentalistischer Theologie und 
innergeschichtlichen Zukunftsglaubens werden konnte. Diese Haltung sei 
hier zunächst an einem Beispiel verdeutlicht, in dem es um seltsam christ- 
lich motivierte Vorstellungen geht. Dieses bislang wenig beachtete Exempel 
ist dabei gleichzeitig ein Beleg für eine merkwürdige Doppellinie von gegen- 
seitiger Beeinflussung von Christentum und Judentum, die sich nicht nur an 
der Haltung zu Staat und Staatlichkeit beobachten lässt. So wie es auf christ- 
licher Seite Befürworter einer jüdischen Eigenstaatlichkeit in der Zeit des 
aufkommenden Nationalismus gab, so gab es auf jüdischer Seite deren ent- 
schiedene Gegner. 


1. Ein Gutachten Joseph Perls 


Im Jahre 1832 erschien im Verlag C.G. Kunze in Mainz unter dem Pseudo- 
nym »Justus König, König von Israel und Hohepriester« ein merkwürdiger 
Traktat mit dem Titel Der Mensch als Bürger im Reiche Gottes, sieben Send- 
schreiben vom Zion nebst einigen Noten aus einem Diplomatischen Akten- 
stücke, das Reich Gottes betreffend’. Hinter dem Pseudonym König Sieg- 
fried Justus I. verbarg sich der Leipziger Autor Karl Gustav Seyfart, der mit 
seinem Pamphlet und der Selbsternennung die Juden seiner Zeit in Deutsch- 
land und in vielen anderen Zentren des europäischen Judentums, darunter 
auch in Krakau, dazu bewegen wollte, unter Verweis auf den Anbruch der 
messianischen Zeit einen neuen, eigenen Staat in Palästina zu gründen. Nach 
ihm stand das Judentum vor der Frage: »will es in sein Land zurückkehren 
[...] oder will es in seiner bisherigen Gestalt hier bleiben, seinem gänzlichen 
Untergehen entgegensehen?«° Seyfart gibt schließlich zu bedenken: 


nicht mehr lange und die Juden werden dem Gesetz der Zeit folgend, durch ihn ver- 
führt und hingerissen, sich bürgerlich und religiös überall in die Völker, unter die sie 
zerstreut leben, einschmelzen, bis von einem Volke Mose und von einer Gemeinde 
Juda nach allen vier Winden, auch die Spur verschwunden ist’. 


Der Autor dieses Flugblatts befürchtet demzufolge das Verschwinden des 
jüdischen Volkes und entwickelt die Hoffnung, dass »ein neu geborenes in 
Palästina rekonstruiertes Israel [...] schnell der Zentralpunkt« werden wird, 


5 Der Traktat und die weiteren Aufrufe sind veröffentlicht in N[atan] M[ikha’el] GELBER, Zur 
Vorgeschichte des Zionismus. Judenstaatprojekte in den Jahren 1695-1845, hg. im Auftrage 
der Exekutive der Zionistischen Weltorganisation, London/Wien 1927, S. 246-257. 

6 Ebd., S. 255. 

7 Ebd., S. 256. 
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»an welchem die dem Messia [sic!] glaubenden aus allen Völkern in allen 
Ländern sich anschließen und von dem sie ferner Gesetz empfangen und 
annehmen werden. 

Dieses von einem auch heute noch anzutreffenden christlich-schwärme- 
rischen Fundamentalismus zeugende, bald auf den Index der Zensur gesetzte, 
die Behörden nicht allzu sehr beunruhigende Pamphlet’ fand in jüdischen 
Kreisen eine bemerkenswerte, wenn auch durchweg ablehnende Resonanz. 

Vor allem eine Reaktion ist hier von Interesse, die auf die Haltung des 
osteuropäischen emanzipierten Judentums ein besonderes Licht wirft. Sie 
stammt von einem der satirisch begabtesten Vertreter der osteuropäischen, 
galizischen Haskala, nämlich von Joseph Perl (1773-1839). Sein Gutach- 
ten zu dem so genannten Judenstaatprojekt Seyfarts zeigt exemplarisch, wie 
Gedanken an die Wiedererrichtung eines selbstständigen jüdischen Staates — 
lange vor Gründung von Vereinen wie der Chowewe Zion im Jahre 1882! — 
von einem Teil der Gebildeten in Osteuropa beurteilt wurden. 

Perl stammte aus einer wohlhabenden, »mitnagedischen« Familie aus 
Tarnopol (ukrainisch: Ternopil), wo er den traditionellen jüdischen Bil- 
dungs- und Lebensweg, vom Cheder bis zur Hochzeit, beschritten hatte. In 
seiner Jugend war er ein feuriger Anhänger des polnischen Hasidimus, der 
Bewegung der Frommen, die von Israel ben Eli’ezer, genannt Ba‘al Shem Tov 
(1700-1760), begründet worden war. Unter dem Einfluss von Dov Ginzburg, 
dem »Apostel für Kultur und Wissenschaft« in Brody'', entwickelte er sich 
zu einem bedeutenden Übersetzer europäischer Literatur und Autor anti- 
chassidischer Schriften. Die bekannteste war die Megalle Setarim (»Enthül- 
ler von Geheimnissen«) genannte Parodie, der er zuvor, 1816, die erste kri- 
tische, aber noch nichtfiktionale Schrift mit dem deutschen Titel Über das 
Wesen der Sekte der Chassidim vorausgeschickt hatte’. 

Perls 1837 in Tarnopol veröffentlichte Denkschrift zum Seyfartschen Auf- 
ruf war an den Kreisvorsteher, also an einen nicht-jüdischen Vertreter der 
Obrigkeit gerichtet”. Ihr waren bereits negative Äußerungen einflussreicher 
galizischer Gelehrter vorangegangen, vor allem von dem Krakauer Rabbiner 


8 Ebd., S. 254. 

9 Siehe dazu und zu den Maßnahmen der Wiener Polizeibehörden gegen eine von Seyfart angeb- 
lich gegründete Gesellschaft von Zion zur Verbreitung seiner Ideen ausführlich GELBER, Zur 
Vorgeschichte des Zionismus, S. 106-109. 

10 Vgl. dazu knapp etwa Michael Krupp, Die Geschichte des Zionismus, Gütersloh 2001, S. 26. 

11 Vgl. Simon Rawipowicz, Mavo, in: Simon Rawipowicz (Hg.), The writings of Nachman Kroch- 
mal, Waltham ?1961 (hebr.), S. 17-225, hier S. 22 Anm. 1. 

12 Zu Perls Haltung gegenüber dem Chassidismus vgl. ausführlich Rafael MAHLER, Hasidism and 
Jewish enlightenment. Their confrontation in Galicia and Poland in the first half of the nine- 
teenth century, translated from the Yiddish by E. Orenstein, A. KLEIN and J. MACHLOWITZ- 
Kein, Philadelphia 1985, S. 121-148. Vgl. auch Dov TAYLER, Joseph Perl’s Revealer of Secrets, 
the first hebrew novel, Boulder 1997, S. XXVII. 

13 GELBER, Zur Vorgeschichte des Zionismus, S. 310. 
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Jakob Ornstein (1775-1839), der dabei von Shlomo Yehuda Rappaport (1790- 
1867) beraten worden war, einem weiteren einflussreichen Protagonisten der 
galizischen Haskala'*. 

Josef Perls von Natan Gelber veröffentlichte Reaktion stellt klar, wie sich 
das aufgeklärte osteuropäische Judentum gegenüber solchen, von außen an 
das Judentum herangetragenen Plänen verhielt. Für seine nicht-jüdischen 
Adressaten erläutert Perl dabei zunächst, dass sich das Judentum seiner Zeit 
in vier »Klassen« spaltete, und zwar in die unwissende Menge, die Ortho- 
doxen, die Fanatiker oder Chassidim sowie die wenigen Gebildeten, zu denen 
er sich selbst zählte. Während sich aber das Pamphlet des Siegfried Justus 
kaum an die völlig ungebildeten Juden richten konnte, verkenne sein Autor, 
so Perl, völlig die jedem »streng rabbinischen Juden«'° bekannten Auffassun- 
gen von den Wehen der messianischen Zeit, die dem eigentlichen Kommen 
des Messias vorangehen müsse. Zwar räumt Perl in sarkastischem Unterton 
ein, dass es unter den Chassidim seiner Zeit, die er auch als »Fanatiker«'’ 
bezeichnet, vielleicht tatsächlich einige geben möge, die dem Schreiben 
Seyfarts Glauben schenken könnten — doch nur, wenn es ihnen Vorteile 
brächte, vor allem solche finanzieller Art. Den »wahrhaft Gebildeten« aber 
könne die Schrift nichts anhaben, warum er auch ihre weitere Verbreitung 
für unbedenklich und wirkungslos hielt. 

Tatsächlich wären die Ausführungen Seyfarts vergessen worden, hätten 
sie nicht die staatlichen Behörden beschäftigt, die einen Aufruhr befürchte- 
ten. Perl sollte daher untersuchen, ob eine solche Schrift gefährlich werden 
könnte. 

Wie ein Vertreter des deutschen Reformjudentums, dennoch aus einer 
traditionellen Perspektive, entgegnet Perl den abstrusen Endzeitphantasien 
Seyfarts dann mit aller Klarheit: Gebildeten Juden ginge es keineswegs um 
eine »wirklich spezielle Persönlichkeit«'® des Messias, sondern 


bloß um das Sinnbild einer ihrer Verwirklichung entgegen harrenden Idee der Erlö- 
sung und des allgemeinen Friedens, wie auch Israel von allem Drucke befreyt, aufge- 
nommen werden wird in die Gemeinschaft der Völker und sich eines gleichen Rechts- 
genusses wird erfreuen können mit allen übrigen freyen Nationen”. 


14 Ebd., S. 109-115. 
15 Ebd., S. 260f. 
16 Ebd., S. 259. 
17 Ebd., S. 259. 
18 Ebd., S. 260. 
19 Ebd., S. 260f. 
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Unmöglich sei es daher nach Perl, Aufrufen, wie denen eines Siegfried 
Seyfart, zu folgen; vielmehr müsse man der Weisheit der Regierungen ver- 
trauen und auf die Vervollkommnung der Menschheit hoffen. Schließlich 
bewiesen die jüdischen Pseudo-Messiasse, von Sabbatai Zwi bis Jakob Frank, 
wie schädlich und destruktiv solche Hoffnungen immer wieder gewirkt 
hätten. Traditionelle Juden könnten daher ein solches christliches Schreiben, 
welches er übrigens ganz treffend, ohne den wahren Autor zu kennen, der 
Bewegung »Junges Deutschland« zuschrieb, niemals ernst nehmen”. 

Wie kam es aber zu dieser bemerkenswert präzisen Ablehnung der aus 
heutiger Sicht völlig abstrus erscheinenden Pläne eines christlichen Schwär- 
mers? Und noch interessanter ist die Frage: Wie kam es in Tarnopol, am 
äußersten östlichen Rand des damals weitgehend nach Westeuropa ausge- 
richteten Galiziens, wo Perl zu dieser Zeit schrieb, zu einer so unorthodoxen, 
für seine Zeit bemerkenswert radikalen Umdeutung der messianisch-poli- 
tischen Perspektive für die jüdische Nation? 

Die staatliche Perspektive jüdischen Lebens ist bei Perl ersetzt durch eine 
allgemeine Hoffnung auf Anerkennung jüdischen Lebens in der Diaspora 
— als Nation unter Nationen —, wie sie dann viel später auch von jüdischen 
Denkern in Deutschland in ihrer positiven Umdeutung der Rolle und Bedeu- 
tung des Diaspora-Judentums vorgenommen wurde. Die Bedeutung der 
Perl’schen Stellungnahme zu Seyfarts Pamphlet für unsere Frage nach der 
Haltung gegenüber einem jüdischen Staat wird dabei noch deutlicher, wenn 
man sich in Erinnerung ruft, dass kurz danach, im Jahre 1841, von Rabbi- 
ner Yehuda Alkalay (1798-1878) die Schrift Minhat Yehuda publiziert wor- 
den war — eine Abhandlung, in der zum ersten Mal von einem angesehenen 
Vertreter der religiös-messianisch motivierten und damit auch von der politi- 
schen Wiedergeburt des Volkes auf eigenem Boden das Wort geredet wird”. 

Solchen allein von traditionell jüdischen Vorstellungen geprägten Ansät- 
zen wäre Perl wohl mit nicht geringerer Schärfe entgegengetreten, auch wenn 
man dies nur aus dem vorgestellten Gutachten und aus seinen satirischen 
Bemerkungen über Chassidim erschließen kann. Von den Chassidim waren 
tatsächlich einige in das Heilige Land aufgebrochen, wie der berühmte Rabbi 
Nachman von Brazlaw (1772-1811), der im Jahre 1789 dem Land zumindest 
einen Besuch abstattete, von dort allerdings bald enttäuscht zurückkehren 
musste”. 


20 Perl hatte sich zwar u.a. in Leipzig erkundigt, wer der Autor sei, jedoch nur die vage Auskunft 
erhalten, es handele sich um einen Angehörigen irgendeiner Missionsgesellschaft, die poli- 
tische Ziele verfolge. Vgl. GELBER, Zur Vorgeschichte des Zionismus, S. 310. 

21 Vgl. hierzu Krupp, Geschichte des Zionismus, S. 19f. 

22 Vgl. zum Ganzen Martin Cunz, Die Fahrt des Rabbi Nachman von Brazlaw ins Land Israel 
(1798-1799). Geschichte, Hermeneutik, Texte, Tübingen 1994 (TSMJ 11). 
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Die Hoffnung auf die Wiederrichtung eines Staates, wie sie etwa in den 
täglichen Gebeten artikuliert wird, spielte für aufgeklärt Denkende wie Perl 
und überhaupt unter den Vertretern der osteuropäischen Haskala vor den 
Pogromen der Jahre 1881/82 in Russland keine Rolle. Die politische Lage 
der Juden in Ost- und Mitteleuropa wurde erst nach diesen Pogromen mit 
ihren verheerenden Folgen so grundlegend in Frage gestellt, dass es auch 
in aufgeklärten jüdischen Kreisen zu einer Neubesinnung auf zionistische 
Ziele kam. Erst zu Beginn der 80er Jahre des 19. Jahrhunderts kam es jedoch 
zu einer Wende, die die Entwicklung proto-zionistischer Ideen maßgeblich 
beeinflusste”. Die bis dahin kennzeichnende Zurückhaltung ist durch völ- 
lige politische Machtlosigkeit zu erklären, hatte aber letztlich auch tiefere 
Wurzeln in einer historiosophischen Interpretation der rabbinisch überliefer- 
ten Geschichtssicht, wie sie von dem wohl bedeutendsten Vertreter der osteu- 
ropäischen Haskala besonders eindrucksvoll formuliert worden war: Nach- 
man (ha-Kohen) Krochmal (Akronym: Ranaq)”*, gestorben 1840 in Tarnopol 
— in jener kleinen Provinzstadt in der heutigen Ukraine also, in der Perl sein 
Gutachten gegen Seyfart verfasst hatte. 

Krochmals Geschichtsphilosophie kann hier als ein Beispiel für die Ver- 
bindung von traditionellem religiösem Denken und moderner philosophi- 
scher Reflektion samt der aus ihr zu folgernden politischen Implikationen 
dienen. 


2. Jüdische Geschichte und Nationalgedanke 
bei Nachman Krochmal 


Krochmals Hauptwerk, der Führer der Unschlüssigen der Zeit, Hebräisch 
More nevukhe ha-zeman, kann sicher als eines der herausragenden Doku- 
mente eines geistigen Ringens um jüdische Selbstbehauptung im 19. Jahr- 
hundert angesichts einer das Judentum zur Gänze in Frage stellenden Umwelt 
und Philosophie, insbesondere der tonangebenden deutschen, betrachtet wer- 
den”. Der Titel des Buches nimmt deutlich auf das Hauptwerk des mittelal- 
terlichen jüdischen Philosophen Maimonides, den More nevukhim, Führer 
der Unschlüssigen, Bezug. So wie Maimonides ein rationales Verständnis 


23 Barbara Linner, Die Entwicklung der frühen nationalen Theorien im osteuropäischen Juden- 
tum des 19. Jahrhunderts. Eine Studie zur Theorie und geistesgeschichtlichen Entwicklung des 
national-jüdischen Gedankens in seinem Zusammenhang mit der Haskalah, Frankfurt a.M. 
u.a. 1984 (EHS II 238), S. 6f. 

24 Zur Einführung vgl. Andreas LEHNARDT, Art. Krochmal (ha-Kohen) Krochmal, in: BBKL 28 
(2007), Sp. 941-952 (mit Lit.). Eine vollständige Übersetzung des Werkes Krochmals durch 
den Autor dieses Beitrags befindet sich in Vorbereitung. 

25 Der Erstdruck erschien in Lemberg 1850, eine verbesserte Auflage Lemberg 1863. Ein wie- 
derum verbesserter Nachdruck erschien in KROCHMAL, Writings. 
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des Judentums in die herrschende Aristotelische Philosophie seiner Zeit inte- 
grieren wollte, so versuchte Krochmal den Verwirrten seiner Zeit mittels 
eines an idealistischer deutscher Philosophie geschulten eigenständigen Ent- 
wurfes zu einem aktuellen Verständnis seines Judentums zu führen”. 

Er wollte aufzeigen, dass ein Festhalten am Judentum für einen aufge- 
klärten Juden nicht zwangsläufig in einen Widerspruch zum Zeitgeist bzw. 
zur verbreiteten Philosophie führen müsse. Mittels eines zyklischen Modells 
der Geschichte Israels belegte er vielmehr die Beständigkeit des Judentums. 
In seinem Entwurf erhält der Einzelne dank seiner Verbundenheit mit dem 
göttlichen Geiste und damit mit dem des »ewigen Volkes« (‘am ‘olam) eine 
übergeschichtliche Bedeutung. Trotz der weit verbreiteten philosophischen 
Systeme, in denen die Zeit des Judentums als vergangen betrachtet wurde, 
gelang es Krochmal somit, die jüdische Identität positiv historisch zu bestim- 
men”. 

Es ist hier besonders hervorzuheben, dass Krochmal an keiner Stelle sei- 
nes Werkes und auch nicht in den veröffentlichten, zum Teil in Deutsch ver- 
fassten Briefen auf einen etwaig neu zu gründenden Staat der Juden verweist 
— und dies, obwohl er von späteren Zionisten gern als ein »Proto-Zionist« 
angesehen und instrumentalisiert wurde. Krochmal wollte zwar Wegbereiter 
einer neuen, eigenständigeren Sicht auf das Judentum sein’, und durch die 
Verwendung des Hebräischen hat er ebenso wirkungsvoll zur Erneuerung 
der für die spätere zionistische Bewegung, insbesondere die osteuropäisch 
geprägten Kreise in Deutschland so wichtigen Sprache beigetragen”. Dass 
er allerdings eine Eigenstaatlichkeit im Sinne einer Wiederbegründung eines 
unabhängigen jüdischen Gemeinwesens gefordert hätte, lässt sich seinen 
Schriften nicht entnehmen. Da sein Werk nur fragmentarisch erhalten ist und 
erst posthum von Leopold Zunz ediert wurde, ist allerdings bis heute umstrit- 
ten, mit welcher Perspektive sein Werk endet. Immerhin vermutete schon 
Simon Rawidowicz, der Herausgeber der gesammelten Schriften Krochmals, 
dass sich der galizische Gelehrte am Anfang eines weiteren, vierten Zyklus 
stehen sah, in einer Zeit also, die Krochmal als eine Zeit des Keimens und des 


26 Siehe hierzu etwa Andreas LEHNARDT, Maimonides in der Geschichtsphilosophie Rabbi 
Nachman Krochmals, in: Görge K. HasseLHor / Otfried Fraisse (Hg.), Moses Maimonides 
(1138-1204) — His religious, scientific, and philosophical Wirkungsgeschichte in different 
cultural contexts, Beirut 2004 (Ex Oriente Lux 4), S. 427-448. 

27 Vgl. dazu Andreas LEHNARDT, Geschichte und Individuum — Nachman Krochmals More 
Nevukhe ha-zeman, in: Dubnow Jahrbuch 6 (2007), S. 363-387. 

28 Vgl. etwa Shlomo Avınerı, Nachman Krochmal. Die Hegelianisierung der Jüdischen 
Geschichte, in: Ders., Profile des Zionismus: Die geistigen Ursprünge des Staates Israel. 17 
Porträts, Gütersloh 1998, S. 29-38. 

29 Vgl. hierzu etwa Shalom SPIEGEL, Hebrew reborn, Philadelphia 1930, S. 93-118. Zur Verwen- 
dung und Renaissance des Hebräischen unter osteuropäischen Emigranten in Deutschland vgl. 
etwa die Beispiele in Barbara ScHÄFER, Berliner Zionistenkreise. Eine vereinsgeschichtliche 
Studie, unter Mitarbeit von Saskia Krampe, Berlin 2003 (Minima Judaica 3), S. 149-152. 
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Wachstums beschrieb”. Er deutet freilich den Abschluss seiner unvollende- 
ten Darstellung des dritten Zyklus der jüdischen Geschichte nur in sehr knap- 
pen Sätzen an. Die dritte Phase des Niedergangs der jüdischen Geschichte 
verbindet er mit dem Tod zweier jüdischer Gelehrter, und zwar mit dem des 
Rabbi Mose ben Maimon (Akronym: Rambam, gest. 1204) und des Mose 
ben Nachman (Akronym: Ramban, gest. 1270). Knapp heißt es bei Kroch- 
mal dazu nur: »Zu Beginn des sechsten Jahrtausends®" gab es wieder Verfol- 
gungen, Vertreibungen und unendliche Bedrängnisse, die sich bis zum Jahr 
[5]400 hinzogen«?. Hiermit ist zweifellos auf die Vertreibung aus Spanien 
und die damit zusammenhängenden Verfolgungen angespielt. Mit dem Jahr 
5400 kommen dann wohl die so genannten Chmielnicki-Massaker um 1640 
in den Blick, die für das polnisch-galizische Judentum verheerende Auswir- 
kungen hatten — doch bereits dies muss sich der Leser selbst erschließen. Die 
Geschichte Israels verläuft für Krochmal jedenfalls in der Diaspora. Eine 
Rückkehr in das Land der Väter kommt — bei aller Trauer über den Verlust 
des Landes, die etwa zu Beginn des Vorwortes thematisiert wird”? — nicht in 
den Blick. 

Es ging Krochmals Geschichtsdarstellung im Übrigen nicht um eine 
»Konstruktion« der Geschichte im Sinne einer Dialektik der Aufeinander- 
folge von Auf und Ab wie etwa bei dem kontemporären jüdischen Historiker 
Heinrich Graetz**. Graetz hatte seinen berühmten und bis heute viel gelese- 
nen eigenen Entwurf der jüdischen Geschichte bereits etwas früher in deut- 
scher Sprache veröffentlicht. Auch wollte Krochmal keine detaillierte Lei- 
dens- und Märtyrergeschichte schreiben. Sein Anliegen war vielmehr der 
Aufweis des die kontinuierlich fortschreitende Geschichte Israels Verbinden- 
den — und dies lag nach ihm nicht in seiner Staatlichkeit begründet. 

Die Darstellung der Geschichte Israels beginnt daher mit einer allgemei- 
nen Skizze der in einem Drei-Phasen-Schema verlaufenden Epochen, die 
über jede Nation und über alle politischen Gebilde vergehen. Nach Krochmal 
verlaufen diese Perioden freilich in Zyklen, d.h. die jüdische Geschichte wird 
bei ihm genetisch entwickelt. Der absolute Geist (ha-ruhani ha-muhlat), ein 


30 Ausführlich dazu Simon Rawipowicz, Iyyunim Bemahashevet Yisrael II. Hebrew studies in 
Jewish thought, hg. von Benjamin C.I. Ravip, Jerusalem 1971, S. 242. 

31 Also nach 1240 n.d.Z., nicht etwa wie Rawipowicz vermutet, »ungefähr 1300«. Ungenau ist 
in dieser Hinsicht die Interpretation von Salomon SCHECHTER, Nachman Krochmal and the 
»perplexities of the time«, in: Ders., Studies in Judaism. First series, Philadelphia 1915 (Ndr. 
1945), S. 46-56. 

32 KROCHMAL, Writings, S. 112. 

33 Vgl hierzu etwa Yehoyada Amir, Krochmal and psalm CXXXVII, in: Tarbiz 111 (1991/92), 
S. 527-544 (hebr.). 

34 Für einen Vergleich der beiden unter sehr unterschiedlichen Voraussetzungen entstandenen 
Entwürfe vgl. etwa Margarete SCHLÜTER, Jüdische Geschichtskonzeptionen der Neuzeit. Die 
Entwürfe von Nachman Krochmal und Heinrich Graetz, in: Frankfurter Judaistische Beiträge 
18 (1990), S. 175-205. 
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bei ihm sicher durch Hegel inspirierter Terminus, wird darin zum eigent- 
lichen Movens, oder wenn man so will: Das Religiöse wird zur Triebfeder 
des Politischen. Geistiges und Politisches sind in Krochmals Geschichts- 
philosophie in einer Ursache-Wirkung-Relation eng aufeinander bezogen. 
Das Volk als Ganzes, die Volkspersönlichkeit, erhält hierdurch eine Bedeu- 
tung als Subjekt der Geschichte. Das Volk, die überstaatliche Nation, wird 
durch eine geistige, überwirkliche Wesenheit geschaffen, nicht umgekehrt 
durch politische Maßnahmen, die in einem dialektischen Verhältnis zur geis- 
tigen Bereitung des Volkes stehen?. 


3. Rezeption Krochmals 


Diese idealistische Geschichtsschau Krochmals hat, man braucht es fast nicht 
zu betonen, nur wenige unmittelbare Anhänger innerhalb der galizischen 
Judenschaft gefunden — die wenigen unmittelbaren Schüler Krochmals wie 
Shlomo Yehuda Rapoport oder Me’ir Letteris gingen bald eigene Wege, und 
sogar der in Frankfurt am Main begrabene Sohn Abraham Krochmal, der 
wohl wichtigste Interpret seines Werkes, wandte sich bald spinozistischen 
Gedanken zu. Der Krochmalschen Lehre vom hegelianisch beeinflussten 
ruhani ha-muhlat wurde so nur ein eigentümlich verhaltenes, unmittelbares 
innerjüdisches Echo zuteil. Dennoch motivierte Krochmals idealistische, 
an metahistorischen Spekulationen orientierte Philosophie der jüdischen 
Geschichte zahlreiche spätere osteuropäische Maskilim, ihre eigene Sicht zu 
entwickeln®. 

Bemerkenswert ist vor allem, wie sich Achad ha-Am (1856-1927) alias 
Ascher Ginsberg — ein, wenn nicht der Hauptvertreter des Kulturzionismus 
— mit Krochmal auseinandersetzte und sich in seinen Überlegungen zur jüdi- 
schen Erneuerung immer wieder auf dessen Geschichtsphilosophie und sein 
Verständnis vom Judentum berief”. Achad ha-Am griff in bewusster Rezep- 
tion Krochmals und in Ablehnung der euphorischen Stimmung unter den 
ersten politischen Zionisten oft den Gedanken des Ruah ha-le‘umi, des nati- 
onalen Geistes, auf**. Hierdurch integrierte er eine religiöse Kategorie in 


35 Vgl. hierzu auch Yehoyada Amir, The perplexity of our time: Rabbi Nachman Krochmal and 
modern Jewish existence, in: Modern Judaism 23 (2003), S. 264-301. 

36 Vgl. hierzu ausführlich Verena Dorry, Jüdische Eliten im Russischen Reich. Aufklärung und 
Integration im 19. Jahrhundert, Köln/ Weimar/Wien 2008 (Beiträge zur Geschichte Osteuro- 
pas 44), S. 277f. 

37 Vgl. zu ihm etwa Avınekı, Profile des Zionismus, S. 137-149. Siehe auch Steven J. ZiPPERSTEIN, 
Elusive Prophet. Ahad Ha’am and the origins of Zionism, London 1993, S. XXV. 11. 

38 Auf den besonderen Zusammenhang der beiden Gelehrten aus Galizien hat schon Zwi KARL, 
RaNa’”’Q we-Ahad ha-‘am, in: Mizrah u-Ma‘arav 5.4 (1941), S. 1-5 hingewiesen. Zum Aus- 
druck kommt die unter den Maskilim seiner Zeit verbreiteten Hochschätzung Krochmals etwa 
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seine Sicht des sich auf sich selbst als Kulturnation entwickelnden Volkes, 
wie sie bei säkularen Vordenkern des Zionismus nicht anzutreffen war. Reli- 
giöse Kategorien und politisches Denken gingen hierdurch eine unwillkür- 
liche Verbindung ein. So wie man mutatis mutandi bei Achad ha-Am Gedan- 
ken Hegels und Herders wiederfinden kann, etwa wenn er betont, dass die 
Entwicklung jedes politischen Gemeinwesens nur den Gipfel seiner kultu- 
rellen Entwicklung darstelle, so hört man bei ihm auch Krochmals Beto- 
nung des inneren Bezuges des Volkes zu dem diese Gemeinschaft in seiner 
Geschichte letztlich bestimmenden Moment heraus, nämlich zum absolu- 
ten Geist. Achad ha-Ams viel diskutierte Kritik an Herzls »Judenstaat«°?, 
dem er seinen »jüdischen Staat« gegenüberstellte, ist dann ebenfalls von die- 
sem letztlich religiös gedachten Konzept einer geistigen Identität des Vol- 
kes geprägt. Ein »Judenstaat« im Sinne Herzls, ohne die Werte eines mora- 
lischen Judentums, wie es sich auch in der Erfahrung der Diaspora entwickelt 
hatte, würde — so die Ahnung Achad ha-Ams — seine Unterstützung ver- 
lieren. Achad ha-Am fügt diesem idealisierten, auf einen Geist bezogenen 
Judentum dann im Übrigen den Gedanken hinzu, dass die neue Zionsliebe 
eine Erneuerung der Herzen, d.h. der Gesinnung begleiten müsse“. 

Auch einige Vertreter eines Kulturzionismus deutscher Prägung haben 
sich in ähnlicher Weise auf Krochmal berufen oder ihn als Zeugen für eine 
eigenständige jüdische Sicht des die Nation Bildenden bzw. eines jüdischen 
Nationalbewusstseins herangezogen — so vor allem Buber, Simon“! oder etwa 
der berühmte Erforscher der Kabbala, Gershom Scholem”. Vielen dieser 
westlichen Vertreter einer nur schwer exakt zu definierenden geistigen Elite 
galt Krochmal, trotz aller prinzipieller Vorbehalte gegen Ostjuden und die 
osteuropäische Haskala*’, als ein Wegbereiter einer eigenständigen jüdischen 
Geschichtsdeutung, vor allem als ein Befreier von christlichen Paradigmen 
der Philosophie der Geschichte, wie sie durch Herder, Lessing und Hegel ein- 
geführt und etabliert worden waren — nicht aber als Vordenker eines eige- 
nen Staates. 


auch in: ACHAD HA-Am, Am Scheidewege. Gesammelte Aufsätze, Bd. 1, autorisierte Ubertra- 
gung aus dem Hebräischen von Israel FRIEDLÄNDER und Harry Torczyner, Berlin 1923, S. 367. 

39 Erschienen 1896. 

40 Vgl. etwa ACHAD HA-AM, Am Scheidewege, S. 18-73. 

41 Vgl. Ernst Simon, Sechzig Jahre gegen den Strom. Ernst A. Simon. Briefe von 1917-1984, mit 
einem Vorwort von Yehoshua Amir, hg. vom Leo BAEcK Institut JERUSALEM, Tübingen 1998 
(SWALBI 59), S. 251. 

42 Vgl. zu ihm etwa David BiaLe, Scholem und der moderne Nationalismus, in: Peter 
ScHÄFER/Gary SMITH (Hg.), Gershom Scholem. Zwischen den Disziplinen, Frankfurt a.M. 
1995, S. 257-276. Vgl. auch ders., The Kabbalah in Nachman Krochmal’s philosophy of histo- 
ry, in: Journal of Jewish Studies 32 (1981), S. 85-97, und ders., Gershom Scholem. Kabbalah 
and counter-history, Cambridge u.a. 1979, bes. S. 26f. Anm. 43. 

43 Vgl. hierzu etwa Karz, Zwischen Messianismus und Zionismus, S. 46. 
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Hinzu kommt, was etwa auch von Gershom Scholem, der auf Kroch- 
mal oft Bezug genommen hat, in unterschiedlichen Kontexten hervorgeho- 
ben wurde, dass Krochmal, indem er auf Hebräisch schrieb, eine sprachliche 
Brücke zu einer scheinbar vernachlässigten Tradition jüdischer Geschicht- 
schreibung geschaffen hat**. Der More nevukhe ha-zeman war für ihn im 
Grunde der Nachfolger des /ggeret Rav Sherira Ga‘on, des letzten historio- 
graphischen Responsum in Hebräisch-Aramäisch aus der Yeshiva von Sura 
in Babylonien“. 

Doch auch die typische, wenn auch sicher zeitbedingte Zurückhaltung, 
ja die e silentio zu erschließende Ablehnung einer Wiedererrichtung eines 
eigenen jüdischen Staates durch Krochmal hat schließlich einige Vordenker 
des Kulturzionismus beeinflusst und ihnen die Notwendigkeit einer geisti- 
gen Neubesinnung in das Zentrum ihrer Überlegungen zu heben bewusst 
gemacht — das Realpolitische wurde so durch eine religiös inspirierte Ge- 
schichtsphilosophie in die Schranken gewiesen. 

Auch Martin Buber (1878-1965), im galizischen Leviv (Lemberg) im 
Haus des berühmten Midrasch-Forschers Salomon Buber aufgewachsen, hat 
sich intensiv mit dem More nevukhe ha-zeman beschäftigt, und er wurde 
von ihm wie von der osteuropäischen, galizischen Haskala insgesamt nach- 
haltig beeinflusst“. In einer Rede auf dem XVI. Zionisten-Kongress 1929 
konnte er nach vielfältigen Auseinandersetzungen in den unterschiedlichen 
Richtungen des Zionismus im Sinne einer idealistischen Interpretation des 
Begriffes Zion festhalten: 


Es gibt in bezug auf das nationale Problem und die nationale Wirklichkeit nicht etwa 
zwei Grundanschauungen, wie es gewöhnlich dargestellt wird, sondern drei: Die eine 
Grundanschauung, die der so genannten Nichtzionisten, meint: Israel ist weniger als 
eine Nation im modernen Sinn. Die zweite Anschauung meint: Israel ist identisch mit 
einer Nation. Die dritte meint: Israel ist mehr als eine Nation, das heißt die nationalen 


44 Vgl. etwa Gershom SCHOLEM, Schöpfung aus dem Nichts und Selbstverschränkung Gottes, in: 
Ders., Über einige Grundbegriffe des Judentums, Frankfurt a.M. 1970, S. 53-89, bes. S. 83 
Anm. 5; ders., Judaica 6. Die Wissenschaft vom Judentum, hg., aus dem Hebräischen über- 
setzt und mit einem Nachwort versehen von Peter SCHÄFER in Zusammenarbeit mit Gerold 
NECKER und Ulrike HiIRSCHFELDER, Frankfurt a.M. 1997, bes. S. 20; ders., Tagebücher nebst 
Aufsätzen und Entwürfen bis 1923, 1. Halbbd.: 1913-1917, hg. von Karlfried GrÜNDER, Herbert 
Kopp-OBERSTEBRINK und Friedrich NIEWÖHNER, Frankfurt a.M. 1995, S. 11. 43; ders., (Uberset- 
zung von) Ch. Nachman BiaALık, Halacha und Aggada, in: Ders., Gershom Scholem Tagebücher 
nebst Aufsätzen und Entwürfen bis 1923, 2. Halbbd.: 1917-1923, unter Mitwirkung von Karl E. 
GRÖZINGER, Frankfurt a.M. 2000, S. 578. 

45 Ohne dass dies von Scholem explizit formuliert worden wäre. Zum Ganzen vgl. Margarete 
SCHLÜTER, How far was Krochmal influenced by the Gaon Sherira ben Hanina in his description 
of the development of oral Torah?, in: Polin 15 (2002), S. 203-211. 

46 Siehe dazu etwa die einleitenden Hinweise von Hans Korn, Martin Buber. Sein Werk und seine 
Zeit. Ein Beitrag zur Geistesgeschichte Mitteleuropas 1880-1930, Köln *1961, S. 16. 
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Merkmale im Sinne des modernen Völkerbegriffs gehen wohl auch in die Wirklich- 
keit Israels ein, aber sie erschöpfen diese nicht. Israel ist ein einzigartiges Gebilde, das 
wohl den Charakter einer Nation im modernen Sinn einschließt, aber dadurch nicht 
begriffen wird, vielmehr ein eigenes Gesetz in sich trägt. [...] Zionismus ist etwas an- 
deres als jüdischer Nationalismus. Mit großem Recht heißen wir Zionisten und nicht 
jüdische Nationalisten; denn Zion ist mehr als Nation. Zionismus ist Bekenntnis zu 
einer Einzigkeit. »Zion« ist kein Gattungsbegriff wie »Nation« oder »Staat«, sondern 
ein Name, die Bezeichnung für etwas Einziges und Unvergleichliches””. 


Der Wiederentdecker und moderne Interpret des von den Maskilim so ver- 
achteten osteuropäischen Chassidismus erweist sich hier, wie viele seiner 
Adepten, als ein Anhänger Krochmals, für den das Bekenntnis zu Zion 
natürlich ebenso außer Frage stand wie für Buber, da Zion bereits in der bib- 
lischen Tradition, dann auch bei den Rabbinen (etwa in den Gebeten) der zen- 
trale Bezugspunkt war. Für Buber war diese Ausrichtung auf Zion wie bei 
Krochmal mit einer Suche nach einer (kulturellen) Einheit von ganz Israel 
verbunden. Und vor diesem Hintergrund vollzog sich dann seine Kritik des 
politischen, säkularen Zionismus, in der er sich neben Achad ha-Am immer 
auch auf die nationale Idee und den Volksgeist Krochmals berief*®. Buber 
richtete sich dabei wie Krochmal an ganz Israel (kelal Yisra’el), und selbst 
sein Begriff des »hebräischen Humanismus« zeugt von einer geistigen Nähe 
zu Ranaq und seinem idealistischen Konzept des Volksgeistes”. 

In Aufnahme Krochmalscher Gedanken kann Buber auch darauf verwei- 
sen, dass die Juden zu Lehrern der Völker bestimmt seien; allein ein gott- 
gemäßes Volksleben, d.h. ein Leben der gesamten Gemeinschaft, könne auf 
Gott, den absoluten Geist, hinweisen. Nach innen erkennt er die gleichen 
Gefahren für das Volk, wie sie im ersten Kapitel des More nevukhe ha-zeman 
geschildert werden, »Schwärmerei«, »Aberglauben« und »Werkheiligkeit". 
So kann Buber 1941 unter Berufung auf Krochmal explizit festhalten, dass 
man noch nicht wissen könne, was aus dem neuen Staat Israel werden würde, 
ob er durch die Wogen des Lebens, das keine Gebote kenne, verschlungen 
werde oder ob sich Israel als Inselland erweise. Angesichts der Gegenwart 


47 Martin Buser, Der Jude und sein Judentum, Köln 1963, S. 521. 

48 Vgl. etwa Martin Buser, Drei Reden über das Judentum, Frankfurt a.M. 1920, S. 67f. Zu Bubers 
Verehrung Achad ha-Ams vgl. Barbara ScuArer, Einleitung, in: Martin Buser, Frühe jüdische 
Schriften 1900-1922, hg., eingeleitet und kommentiert von ders., Gütersloh 2007 (Martin Bu- 
ber Werkausgabe 3), S. 29f. In diesem Band der Werkausgabe findet sich auch ein Nachdruck 
der »Drei Reden«. 

49 Vgl. etwa seinen Vortrag »Die hebräische Sprache und der Kongress für hebräische Kultur« aus 
dem Jahre 1909, in: Buber, Frühe jüdische Schriften, S. 211-218, bes. S. 215: »Wer die hebrä- 
ische Sprache in sein Leben aufnimmt, der nimmt die schöpferische Funktion des Volksgeistes 
in sich auf«. 

50 Vgl. KrocuMaL, Writings, S. B4. 
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des Staates gelte das Absolute, Gott, vielfach als ein veralteter, rückständiger 
Begriff, der nach Unfreiheit des Denkens rieche. In einem zunächst auf 
Hebräisch‘, dann auf Deutsch als Beitrag zur Festschrift für Otto Michel 
erschienenen Beitrag Die Götter, die Völker und Gott bemerkt Buber dann 
unter Bezug auf Krochmalsche Gedanken ebenso mahnend wie selbstkri- 
tisch: 


Man vergleiche nur das nationale [sc. zionistische] Schrifttum, das die ideellen Grund- 
lagen der Siedlung geliefert hat, mit Krochmals Buch: wie ist doch auch bei jenen Den- 
kern, die nicht wollen, dass Israel »wie alle Völker« sei, aus dem »absoluten Geisti- 
gen«, zu dem es sich bekennt und dem es dient, ein »Geist Israels« geworden, seiner 
Art kaum von den »Geistern« anderer Völker verschieden — mit anderen Worten, ein 
»Fürst« unter »Fürsten«. Man hat erhofft, dass die Siedlung die Mitte des jüdischen 
Volkes werde; aber was ist die Mitte dieser »Mitte«”?? 


4. Ausblick 


In diesen notwendigerweise knappen Überlegungen zur Kritik der Staatlich- 
keit in der vor- und frühzionistischen Bewegung müssten eigentlich noch 
weitere osteuropäische Vordenker des Zionismus und Kritiker einer Wie- 
derbegründung des Staates Israel berücksichtigt werden. So müssten etwa 
noch Personen wie Abraham Mapu, Zwi Kalischer, Moses Hess, Leo Pinsker, 
Moses Lilienblum, David Gordon, Perez Smolenskin und Haim Zhitlowsky 
erwähnt und in ihrer zum Teil konträren Sichtweise einbezogen werden. Fast 
alle diese Gelehrten waren allerdings durch die Haskala beeinflusst, nah- 
men in ihrer Auseinandersetzung mit dem Judentum ihrer Zeit idealistische 
Gedanken auf und standen in lebhafter Auseinandersetzung mit den nicht- 
jüdischen verschiedenen Geistesströmungen, wie z.B. auch der Lebensphilo- 
sophie, die am Ende des 19. Jahrhunderts weite Kreise beschäftigte’. Man- 
che der genannten Autoren suchten zunächst nach religiösen Antworten auf 
politische Fragen, die nicht zuletzt auch durch eine religiös inspirierte Eman- 
zipation aufgeworfen worden waren — Fragen, auf die die Haskala und die 
durch sie inspirierten nationalen und weltlichen Bewegungen dann allein 


51 Vgl. Martin Buser, Goyim we-Elohaw, in: Knesset 6 (1941), S. 287-295. 

52 Martin BuBEr, Die Götter, die Völker und Gott, in: Otto Berz/ Martin HENGEL/ Peter SCHMIDT 
(Hg.), Abraham unser Vater. Juden und Christen im Gespräch über die Bibel. FS Otto Michel, 
Leiden 1963 (AGJU 5), S. 44-57, hier S. 57. 

53 Vgl. hierzu nun etwa auch Yotam Horam, Moderne Gnosis und Zionismus. Kulturkrise, 
Lebensphilosophie und nationaljüdisches Denken, aus dem Hebräischen von Dafna Macu, 
Göttingen 2010 (Schriften des Simon Dubnow Instituts 11). 
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keine Antwort zu geben vermochten. Letztlich fehlten vielen dieser Intellek- 
tuellen jene akademischen Institutionen, wie sie im christlichen Bereich, ins- 
besondere in Westeuropa, bereits seit Mitte des 19. Jahrhunderts auch von 
Juden besucht wurden und die eine systematischere Beschäftigung mit der 
eigenen Tradition ermöglicht hätten. 

Spätestens nach den Pogromen in Russland (Ende des 19. und Anfang 
des 20. Jahrhunderts*) stellte sich die soziale und politische Lage für viele 
gebildete osteuropäische Juden dann anders dar als noch zu Zeiten Kroch- 
mals und seiner unmittelbaren Nachfolger. Diese Verfolgungen waren zwar 
nicht alleiniger Katalysator einer sich immer weiter politisierenden und aus- 
differenzierenden Bewegung, die wir heute als Zionismus bezeichnen. Das 
Vertrauen auf den Erfolg der Emanzipation, wie es etwa auch von dem Epi- 
gonen Krochmals in Russland, Isaak Baer Levinsohn (1788-1860), ver- 
treten wurde, war jedoch tief erschüttert worden; eine rein geistige Samm- 
lung erschien von nun an vielen in Osteuropa keine Alternative mehr. Nicht 
wenige zogen daraufhin gen Westen. Der Weltkrieg aber, der insbesondere 
den so genannten »Ansiedlungsrayon« in Russland sowie Polen betraf, und 
die Revolution trugen zu einer weiteren Radikalisierung bei. Die dies beglei- 
tenden Existenzsorgen führten schließlich selbst autonomistischen, den nati- 
onalen Gedanken zwar unterstützenden, aber einen eigenen Staat ablehnen- 
den Intellektuellen vor Augen, dass die Probleme neue politische Antworten 
erforderten®. 

Zu Beginn meiner Ausführungen hatte ich auf den galizischen Schriftstel- 
ler Josef Perl verwiesen. Er hat so deutlich wie wenige andere Zeitgenossen 
zum Ausdruck gebracht, dass der Gedanke an eine Eigenstaatlichkeit — noch 
dazu mit messianischem Anspruch - für das aufgeklärte Judentum Osteuro- 
pas seiner Zeit keine Alternative darstellte; hierin stimmte Perl im Übrigen 


54 Zu den Hintergründen vgl. etwa Simon Dusnow, History of the Jews in Russia and Poland. 
From the earliest times until the present day, Bd. 2: From the death of Alexander I. until the 
death of Alexander III. (1825-1894), Philadelphia 1946, S. 378-413. 

55 Zu ihm vgl. etwa Stefan SCHREINER, Isaak Ber Lewinsohn — der »Mendelssohn der russischen 
Juden«, in: Judaica 47 (1991), S. 82-92. Siehe auch Dourn, Jüdische Eliten, S. 110-117. 

56 Vgl. hierzu etwa den Achad ha-Am verehrenden und den politischen Zionismus Herzlscher 
Prägung zunächst ablehnenden Historiker Simon DuBNow, Buch des Lebens. Erinnerungen 
und Gedanken. Materialien zur Geschichte meiner Zeit, Bd. 1: 1860-1903, hg. von Verena 
DoHrn, aus dem Russischen von Vera BiscuiTzky, Göttingen 2004, S. 342-346. Dubnow, 1941 
in Riga ermordet, vertrat das auf maskilische Ideen zurückgehende Konzept eines Judentums 
als geistig historischer Nation unter politischen Nationen (vgl. ebd., S. 343). Zu seiner als 
»Autonomismus« oder »geistiger Nationalismus« bezeichneten Theorie vgl. ders., Die neueste 
Geschichte des jüdischen Volkes, Bd. X: Das Zeitalter der zweiten Reaktion, aus dem Rus- 
sischen von Aaron STEINBERG, Berlin 1929, S. 346f. Nach dem Weltkrieg verfolgte er vorsich- 
tig den Gedanken eines Zusammenkommens von »golus« und »Eretz Yisro’el« (ders., Buch des 
Lebens, Bd. 3: 1922-1933, hg. von Verena Dourn, aus dem Russischen von Vera BiscHITZKY, 
Göttingen 2005, S. 117); die Pogrome in Palästina 1929 veranlassten ihn schließlich sogar, zu 
einer Einwanderung zumindest der orientalischen Juden aufzurufen. 
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mit zahlreichen jüdischen Autoren in Deutschland überein, wo die zionis- 
tische Bewegung in ihren unterschiedlichen Richtungen unter den verschie- 
denen Vertretern der progressiven und tora-treuen Kreise anfänglich zum 
Teil auf erhebliche Vorbehalte stieß”. 

Das Politische wurde in einigen aufgeklärten Kreisen des Judentums 
zugunsten des Gedankens an eine kulturelle und nationale Erneuerung in 
der Diaspora verdrängt. Diese Zurückhaltung gegenüber jeglichem Stre- 
ben nach Eigenstaatlichkeit war sicherlich zunächst durch die äußeren poli- 
tischen Rahmenbedingen begründet, vor allem durch die jahrhundertewäh- 
rende Machtlosigkeit und eine daraus resultierende Haltung, die die Erlösung 
nicht mehr in einem durch politische Betätigung herbeizuführenden Modus 
erwartete. Die Rolle, die Religion in dieser frühen Phase jüdischer Selbstbe- 
sinnung auf einen Nationalgedanken spielte, war daher gewissermaßen tra- 
ditionell. Gerade die osteuropäische Haskala zeichnete von jeher eine engere 
Verbindung zur Religion aus. Im westeuropäischen, aschkenasischen Juden- 
tum, welches im 19. Jahrhundert in weiten Kreisen bereits viel weiter gehend 
assimiliert und damit auch in die Nationalismen ihrer Heimatländer verwi- 
ckelt war, verlief die Entwicklung anders. Hier distanzierte man sich in gebil- 
deten Kreisen zunächst vollkommen von zionistischen Gedanken osteuropä- 
ischer Herkunft. Noch bei Theodor Herzl, der aus einem bereits weitgehend 
assimilierten Umfeld stammte und von seinen osteuropäischen Vorläufern 
im Übrigen kaum etwas wusste, ist dieser Unterschied in der Haltung zu 
Politik und Religion deutlich zu spüren”. Der sich auf Herzl berufende poli- 
tische Zionismus nahm die religiös inspirierten Ideen einer jüdischen Kul- 
turnation nicht auf. Der daraus resultierende Konflikt um die Stellung von 
Religion und Politik kennzeichnete in der Folge viele Auseinandersetzungen 
innerhalb der zionistischen Bewegung. Manche dieser Konflikte, etwa jener 
um die Stellung des religiösen Zionismus, haben Auswirkungen bis in die 
aktuelle Politik des Staates Israel. 

Für Vertreter der galizischen Haskala war die Zurückhaltung gegenüber 
real-politischen Plänen zur Wiedererrichtung eines Staates zunächst durch 
die seit 1772, seit der ersten polnischen Teilung, erfahrene politische Macht- 
losigkeit bedingt. Diese vergeistigte Machtlosigkeit stützte letztlich eine phi- 
losophisch begründete Abkehr von traditionellen theologischen Vorstellun- 


57 Siehe hierzu Heiko Haumann, Zionismus und die Krise des jüdischen Selbstverständnis- 
ses, in: Ders. (Hg.), Der Traum von Israel. Die Ursprünge des modernen Zionismus, Wein- 
heim 1998, S. 9-64, besonders S. 20-26. — Einen kleinen Einblick in solche inneren Ausein- 
andersetzungen um die Anfänge des Zionismus in einer Stadt wie Mainz bietet etwa Andreas 
LEHNARDT, Die Jüdische Bibliothek an der Johannes Gutenberg-Universität Mainz 1938-2008. 
Eine Dokumentation, Stuttgart 2009 (Beiträge zur Geschichte der Universität Mainz, Neue 
Folge 8), S. 140-148. 

58 Vgl. hierzu etwa Linner, Entwicklung, S. 252f. 
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gen, die die Hoffnung auf eine innergeschichtliche und politische Erlösung 
denkbar erscheinen ließen. Vor dem Hintergrund sich verändernder Lebens- 
bedingungen im Habsburger Kaiserreich wirkte die von Christen herbeige- 
führte und teilweise theologisch begründete Machtlosigkeit und Ungleich- 
behandlung von Juden somit lange nach — teilweise so lange, bis es zu spät 
war. Aus Deutschland, dem Land der von den Maskilim so verehrten idea- 
listischen Philosophie, zog jene politische Katastrophe herauf, die von Tei- 
len etwa auch des gebildeten galizischen Judentums in ihrer Dimension nicht 
mehr rechtzeitig erkannt wurde. Nur wenigen Anhängern der galizischen 
Maskilim gelang noch vor 1941 die Flucht — einem Teil davon nach Israel, 
einer kleinen Gruppe auch nach Argentinien, wo im Oktober 1957 in Buenos 
Aires eine in jiddischer und spanischer Sprache verfasste Festschrift zum 
Gedenken an den galizischen Gelehrten publiziert wurde”. 


59 Vgl. Homenaje a Nachman Krochmal, in: Davke (Precisamente). Revista Trimestral Israelita 
(Buenos Aires) 32 (1957), S. 257-341. 
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Messianischer Fundamentalismus in der Krise? 


Die religiöse Siedlerbewegung und ihr Verhältnis zum Staat Israel 


Für viele religiöse Juden hatte der Staat Israel »einen entscheidenden Geburts- 
fehler«': Er war nicht im biblischen Urland, Judäa und Samaria, gegründet 
worden, sondern in der Küstenebene und im Negev. Dies änderte sich, als 
Israel 1967 im Sechstagekrieg genau diese Gebiete eroberte und besetzte. 
Noch im selben Jahr begann die Besiedlung der besetzten Gebiete durch eine 
Gruppe junger religiöser Zionisten um den Rabbiner Tzvi Jehuda Kook. Die- 
ser hatte die Etablierung der zionistischen Bewegung und die Gründung eines 
souveränen Nationalstaats als Beginn des messianischen Prozesses gedeutet, 
der seiner Vollendung in der vollständigen Verbindung von Volk, Land und 
Thora entgegenstrebe. In diesem Sinne wurden der säkulare staatsbildende 
Zionismus wie auch die Staatsgründung als religiöse Phänomene interpre- 
tiert und heilsgeschichtlich gedeutet. So konnte die Siedlerbewegung einer- 
seits ihre Beteiligung am säkularen Staat religiös legitimieren, andererseits 
aber zugleich auf eine grundlegende Transformation von Staat und Gesell- 
schaft zielen. Zur Durchsetzung ihrer Ziele hat die Siedlerbewegung vielfäl- 
tige Strategien politischen Aktivismus’ eingesetzt und sich zu einem gewich- 
tigen Faktor israelischer Politik entwickelt. 

Die heilsgeschichtliche Deutung der Gegenwart, welche letztlich den poli- 
tischen Auftrag der religiösen Siedlerbewegung bestimmt und legitimiert, 
wurde jedoch durch den Friedensprozess von Oslo, vor allem aber durch 
den Rückzug aus dem Gaza-Streifen im Jahr 2005 herausgefordert. Erst- 
mals hatte eine israelische Regierung mit Unterstützung einer Mehrheit der 
Bevölkerung Teile des als sakrosankt angesehenen Landes aufgegeben - ein 
diametraler Widerspruch zur Ideologie der Siedlerbewegung. Der Zustand 
»eschatologischer Erregung«’ ist Enttäuschungen und Zweifeln gewichen — 
vor allem auch im Verhältnis zum Staat Israel. 


1 Berthold Meyer, Aus der Traum? Das Scheitern des Nahost-Friedensprozesses und seine 
innenpolitischen Gründe. HSFK Report 2, Frankfurt a.M. 2001, S. 18. 

2 Dan Diner, Zeitenemblematik der Zugehörigkeit — Über die Konstruktion von Rang und Gel- 
tung im israelischen Selbstverständnis, in: Michael BrEnner/Yfaat Weiss (Hg.), Zionistische 
Utopie — israelische Realität. Religion und Nation in Israel, München 1999, S. 173-190, hier 
S. 188. 
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Im Folgenden soll diskutiert werden, wie die religiöse Siedlerbewegung 
auf diese Diskrepanz zwischen ihren messianischen Erwartungen und der 
Realität der Räumung von Siedlungen reagiert hat und welche Implikatio- 
nen damit für ihr Verhältnis zum Staat und ihren politischen Aktivismus 
verbunden sind. Allzu häufig wird die Siedlerbewegung jedoch als eine 
homogene und kohärente soziale Einheit betrachtet, die vor allem durch den 
Diskurs religiöser Autoritäten identifiziert wird. In diesem Beitrag wird hin- 
gegen eine politikwissenschaftliche Perspektive gewählt, die nicht allein auf 
theologische Diskurse abstellt, sondern die Siedlerbewegung in ihrer Diffe- 
renz und Dynamik in den Blick nimmt. Die religiöse Siedlerbewegung ist 
keine homogene Einheit, sondern ideologisch wie organisatorisch differen- 
ziert. Entsprechend sind nicht allein die Diskurse der Ideologen zu betrach- 
ten, sondern ebenso, wie diese von Bewegungsanhängern aufgenommen und 
interpretiert werden’. 

Daneben gilt es, nach dem Bewegungshandeln, also der Praxis der Bewe- 
gung zu fragen. Religiöse Bewegungen sind keineswegs statische und vom 
Rest der Gesellschaft isolierte Einheiten, deren Handeln allein durch das reli- 
giöse Bezugssystem determiniert wird, auch wenn dies in manchen Selbstbe- 
schreibungen gerade fundamentalistischer Bewegungen suggeriert wird*. Es 
bestehen vielmehr zahlreiche Wechselwirkungen, Interaktionen und Bezie- 
hungsstrukturen zwischen den Akteuren, den ideologischen Angeboten, den 
politischen Praxen sowie anderen gesellschaftlichen und politischen Feldern. 
Entsprechend ist zu fragen: Wie gut verstehen es religidse Bewegungen, auf 
neue Herausforderungen und sich wandelnde gesellschaftliche Verhältnisse 
zu reagieren? Wie verändern sich Ideologie und Bewegungshandeln in den 
verschiedenen Phasen von Mobilisierung, Stagnation und Niedergang? Wel- 
che Dynamik ergibt sich gerade in Zeiten der Krise? Wann und unter wel- 
chen Bedingungen kommt es zur Radikalisierung und Gewalteskalation? 

Zugleich ist auf der Spezifik religiöser Bewegungen und ihrer eige- 
nen religiösen Logik zu beharren: religiöse Symbole, Interessen, Traditio- 
nen, Strukturen und Praktiken machen einen Unterschied. Nur wenn dies 
berücksichtigt wird, können die Themen, Mobilisierungsanlässe und Dyna- 
miken angemessen erfasst werden. Für religiöse Bewegungen stellen sich vor 
allem die Fragen nach politischer Integration in ein säkulares System, nach 
dem Maß der notwendigen Anpassung religiöser Botschaften zur Mobilisie- 
rung säkularer und/oder traditioneller Bevölkerungsgruppen, der Schärfe 


3 Vgl. Asef Bayar, Islamism and social movement theory, in: Third world quarterly 26 (2005), 
H. 6, S. 891-908. 

4 Vgl. Quintan Wiktorowicz, Introduction: Islamic activism and social movement theory, in: 
Ders. (Hg.), Islamic activism. A social movement theory approach, Bloomington 2004 (Indiana 
series in Middle East studies), S. 1-33. 
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der Grenzziehung gegenüber der säkularen Welt und dem Einfluss religiö- 
ser Symbole und Narrative auf das Bewegungshandeln in ganz spezifischer 
Weise. Zudem verleiht insbesondere die heilsgeschichtliche Dimension der 
Ideologie fundamentalistischen Bewegungen ihre eigene »religiöse Logik 
des Handelns«°. Entsprechend ist für die Siedlerbewegung zu fragen, welche 
spezifische Dynamik sich aus der messianischen Dramatisierung der Gegen- 
wart ergibt. 


1. Zionismus, Staatsgründung und Judentum 


Der Zionismus ist eine moderne Nationalbewegung, die das »jüdische Pro- 
blem« in nationalen und säkularen Begriffen definierte und auf die Grün- 
dung eines souveränen Staates zielte. Diese Rekonstruktion des Judentums 
von einer Religionsgemeinschaft zu einer nationalen Bewegung kann mit 
Shlomo Avineri als eine fundamentale Revolution des jüdischen Lebens 
bezeichnet werden: 


It substituted a secular self-identity of the Jews as a nation for the traditional and 
Orthodox self-identity in religious terms. It changed a passive quietistic, and pious 
hope of the Return to Zion into an effective social force, moving millions of people 
to Israel. It transformed a language relegated to mere religious usage into a modern, 
secular mode of intercourse of a nation-state’. 


Zugleich jedoch bediente sich der Zionismus bei der Konstruktion des Juden- 
tums als Nation jüdisch-religiöser Symbolik: Er bezog sich, wenn auch in 
säkularer Lesart, auf die Bibel als Modell der Einheit von Volk, Nation und 
Territorium und erhob Palästina zum Ziel der Verwirklichung des nationa- 
len Projekts. Zugleich bediente sich die zionistische Bewegung der Kraft der 
messianischen Hoffnungen des Judentums — die Wunschformel »Nächstes 
Jahr in Jerusalem« wurde von einem messianisch-utopischen Gedanken in 
ein konkretes politisches Programm transformiert’. Das Aufeinandertreffen 
der jüdisch-religiösen Tradition und der modernen jüdisch-nationalen Revo- 
lution des Zionismus ist für das religiöse Judentum bis heute eine sich immer 
wieder neu stellende Herausforderung. 


5 Martin Rıesegropt, Fundamentalismus als patriarchalische Protestbewegung. Amerikanische 
Protestanten (1910-28) und iranische Schiiten (1961-79) im Vergleich, Tübingen 1990, S. 29. 

6 Shlomo Avner, The making of modern Zionism. The intellectual origins of the Jewish state, 
London 1981, S. 13. 

7 Vgl. Baruch Kımmeruing, Religion, nationalism and democracy in Israel, in: Constellations 6 
(1999), H. 3, S. 344-363. 
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Das traditionelle Judentum war im 19. Jahrhundert in die Defensive gera- 
ten und musste sich gegenüber Modernisierungsprozessen positionieren. 
Zunächst hatte sich gegen die Öffnung und Konfessionalisierung des Juden- 
tums die Orthodoxie® als Verteidigerin eines »wahren und authentischen« 
Judentums formiert. Sie wollte den essentialistischen Charakter des Juden- 
tums bewahren und lehnte jede Anpassung an die moderne Gesellschaft ab, 
die sie als eine häretische Abkehr von den in ihren Augen a-historischen Tra- 
ditionen des Judentums brandmarkte. Den Öffnungsbewegungen stellte die 
Orthodoxie einen alternativen Lebensentwurf entgegen, der insbesondere 
auf einer möglichst vollständigen und genauen Einhaltung der Gebote und 
festgelegter, als unveränderbar angesehener religiöser Traditionen beruhte. 
Der Rückzug auf ein starres Fundament ging sogar so weit, dass der Press- 
burger Rabbiner Moses Sofer (Chatam Sofer) behauptete, die Thora verbiete 
jede Innovation. Eine solche Verfügung war jedoch selbst eine Innovation, 
da sie sich gegen die lange Gewohnheit der Interpretation richtete, die kenn- 
zeichnend für die klassische jüdische Tradition ist. Die Orthodoxie selbst ist 
damit eine historische Neuerung, »more a mutation than a direct continuation 
of the traditional Judaism from which it emerged«°. 

Doch damit ist das Verhältnis der Orthodoxie zum Zionismus noch nicht 
geklärt. Denn die von den Zionisten formulierte Vision eines jüdischen Staa- 
tes im Heiligen Land und die schrittweise Realisierung dieser Vision erfüll- 
ten durchaus einige messianische Vorstellungen der traditionellen jüdischen 
Religion — »ingathering of the exiles, liberation from foreign bondage, social 
justice, >the trees of [the Land of] Israel bringing forth their fruits«®. Der 
Zionismus hatte diese religiösen Symbole bewusst aufgenommen — aller- 
dings in säkularisierter Form, um den Anspruch auf das Land begründen und 
ihm eine affektive Bindung sowie ein mobilisierendes Versprechen geben 


8 Die Grundlage der Orthodoxie ist die Einhaltung eines Lebensstils nach den Geboten und Prin- 
zipien der Halacha. Auf dieser Grundlage jedoch kann die Orthodoxie in zwei grundlegende 
Richtungen unterteilt werden — die Ultra-Orthodoxie und modern orthodoxe Gruppen. Letztere 
halten zwar die Gebote der Halacha ein, sind ansonsten aber gegenüber der modernen Welt 
und ihren Werten offen. Die Ultra-Orthodoxie hingegen geht über die Einhaltung der religiö- 
sen Gesetze hinaus. Sie erhebt die Traditionen und Gebräuche der jüdischen Gemeinden des 
18. und 19. Jahrhunderts zum idealen Modell der Lebensführung und ist durch eine Ablehnung 
und Trennung von der säkularen Umwelt gekennzeichnet. Beide Strömungen waren zunächst 
in der Abwehr der umfassenden Modernisierungsprozesse vereint, differenzierten sich aber 
zunehmend voneinander (vgl. Yosseph SHıLHAv, Ultra-orthodoxy in urban governance, Jerusa- 
lem 1998 [The Floersheimer Institute for Policy Studies], S. 1-3). 

9 Moshe Samet, The beginnings of orthodoxy, in: Modern Judaism 8 (1988), H. 3, S. 249-269, 
hier S. 249; vgl. auch Jacob Katz, Orthodoxy in historical perspective, in: Peter Y. MEDDING 
(Hg.), Studies in contemporary Jewry, Vol. II, Bloomington 1986, S. 3-17. 

10 Aviezer Ravitzky, Religious radicalism and political Messianism in Israel, in: Emmanuel 
Sıvan/Menachem FRIEDMAN (Hg.), Religious radicalism and politics in the Middle East, 
Albany 1990 (SUNY series in Near Eastern studies), S. 11-38, hier S. 12. 


Messianischer Fundamentalismus in der Krise? 59 


zu können. Andere Elemente der zionistischen Bewegung stellten dagegen 
den traditionellen Messianismus in Frage — »the severance of Redemption 
from religious repentance, secular activity, earthly and natural processes, the 
»breach of the oaths< [not to force the End]«!'. Dieses Spannungsverhältnis 
zwischen der absoluten, messianischen Zukunft und der partiellen, ambiva- 
lenten und unsicheren Gegenwart stellte die Orthodoxie vor die Frage, wie 
das traditionelle Versprechen der messianischen Erlösung mit der Existenz 
eines säkularen jüdischen Staates vereinbar ist. 

Nach Auffassung der Ultra-Orthodoxie ist die zionistische Bewegung und 
ihr Versuch einer Normalisierung der jüdischen Existenz eine weitere Aus- 
prägung eines falschen Messianismus, mehr noch »[a] betrayal of its destiny, 
nature, and essence; it is a manifestation of Israel’s secession from faith in 
Divine Providence and future Redemption, of its betrayal of the covenant«’’. 
Denn das Volk Gottes stehe auBerhalb der weltlichen Geschichte und unter- 
liege nicht den weltlichen Gesetzen, sondern allein den göttlichen Geboten 
von Bestrafung und Belohnung, Exil und Erlösung. Jede Normalisierung 
jüdischer Existenz, wie von den Zionisten angestrebt, und sei es nur in der 
politischen, weltlichen Sphäre, jeder Versuch, aktiv in die Geschichte des 
jüdischen Volkes einzugreifen, sei ein Betrug an den göttlichen Geboten. 
Israel habe den göttlichen Auftrag erhalten, indifferent und passiv auf alles 
Politische und Militärische zu reagieren und sich stattdessen einzig der spiri- 
tuellen Sphäre zu widmen. Die Ultra-Orthodoxie betrachtete den Zionismus 
daher als anti-messianische Revolte”. 

Dennoch: »Israel« ist ein mit meta-historischen, theologischen Assoziati- 
onen aufgeladener Begriff. Die Errichtung eines Staates Israel im Heiligen 
Land, die Befreiung der Juden von Unterdrückung, die Urbarmachung des 
Bodens - all dies ließ die messianischen Erwartungen des Judentums anklin- 
gen und speiste die Hoffnung, der Zionismus könne als nationales Wiederer- 
wachen auch eine spirituelle Erneuerung bewirken, die letztlich in der mes- 
sianischen Erlösung münde. Der erste aschkenasische Oberrabbiner von 
Palästina, Rabbi Abraham Isaac Kook (1865-1935), unternahm als Erster 
den systematischen Versuch der Auflösung dieser Widersprüche durch eine 


11 Ebd. 

12 Ebd., S. 14. 

13 Diese anti-zionistische Position wird heute nur noch von einer kleinen Minderheit so formu- 
liert. Das Verhältnis zum Staat hat sich stark ausdifferenziert, so dass viele ultra-orthodoxe 
Gruppen heute besser als nicht-zionistisch bezeichnet werden können. Insbesondere in den 
letzten Jahrzehnten kann gar von einem Prozess der Israelisierung und Nationalisierung der 
Ultra-Orthodoxie gesprochen werden (vgl. Steffen HAGEMANN, Für Volk, Land und Thora. 
Ultra-Orthodoxie und messianischer Fundamentalismus im Vergleich, Berlin 2006 [Schriften- 
reihe Politik und Kultur 8]; Emmanuel Sıvan / Kimmy Carran [Hg.], Israeli Haredim: Integra- 
tion without assimilation? [hebr.], Jerusalem 2003). 


60 Steffen Hagemann 


»Theologisierung des Zionismus«'*. Der säkulare Zionismus wird bei Kook 
in einen religiösen Prozess eingebunden, er erhält eine religiöse Legitima- 
tion für »das weltliche Unternehmen der Heimholung Israels nach Zion, die 
es erlaubte, im Zionismus kein selbstherrliches Eingreifen des Menschen und 
keine gotteslästerliche Eigenmächtigkeit der Juden zu sehen«'°. Rabbi Abra- 
ham Isaac Kook beschäftigte sich in seinen Schriften jedoch weniger mit 
den konkreten Fragen des entstehenden jüdischen Gemeinwesens als mit den 
Bedingungen einer moralischen Erneuerung des jüdischen Volkes. War die 
Rückkehr des jüdischen Volkes in sein Land notwendig und begrüßenswert, 
so erfüllte ihn die Frage nach staatlicher Souveränität mit größerer Skepsis. 
Denn ein solcher Staat wäre keineswegs der von Kook erhoffte rechtschaf- 
fene und gerechte Staat, sondern beschmutzt von den Machtkämpfen einer 
verdorbenen, säkularen Welt. Die historiosophischen Schriften Kooks wur- 
den von seinem Sohn Tzvi Jehuda interpretiert, auf die konkrete historische 
Situation nach der Staatsgründung bezogen und in eine politisch-religiöse 
Ideologie und Ordnungsvorstellung übersetzt, aus der sich ein direktes Akti- 
onsprogramm ableiten ließ. Schon seit den 1950er Jahren hatte sich um Tzvi 
Jehuda Kook ein enger Kreis von Anhängern geschart, die den ideologischen 
und politischen Kern der Siedlerbewegung bildeten!‘ Im Folgenden sol- 
len diese Grundlagen des Glaubenssystems der Siedlerbewegung skizziert 
werden. 


2. Hintergrund-Ideologie 


Kennzeichnend für die religiöse Siedlerbewegung ist die heilsgeschichtliche 
Deutung der Gegenwart: Die zionistische Bewegung, die Gründung des isra- 
elischen Staates und nicht zuletzt die Eroberung der biblischen Stätten im 
Krieg von 1967 werden als Zeichen des beginnenden Erlösungsprozesses 
interpretiert. Der Messianismus der religiösen Siedlerbewegung ist durch vier 
zentrale Punkte charakterisiert: Erstens wird zwischen dem messianischen 
Prozess und der vollständigen Erlösung unterschieden. Der Messianismus 
wird nicht länger wie im diasporischen Judentum rein eschatologisch gedeu- 
tet, sondern als ein natürlicher, historisch-konkreter Prozess verstanden, der 


14 Vgl. dazu ausführlich Gideon Aran, Jewish Zionist Fundamentalism: The Bloc of the Faithful 
in Israel, in: Martin E. MArTY/Scott R. AppLesy (Hg.), Fundamentalisms observed, Chicago 
1991, S. 265-344. 

15 Matthias MoRGENSTERN, Religion und Politik in Israel — Tendenzen und Hintergründe, in: Ders. 
(Hg.), Kampf um den Staat. Religion und Nationalismus in Israel, Frankfurt a.M. 1990 (DIAK 
18), S. 11-47, hier S. 50. 

16 Vgl. Gideon ARAN, From religious Zionism to Zionist religion, in: Calvin GoLDSCHEIDER / Jacob 
NEUSNER (Hg.), Social foundations of Judaism, Englewood Cliffs 1990, S. 259-281. 
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sich in der nationalen Wiedergeburt des Volkes im Land Israel manifestiert. 
Dieser Prozess der messianischen Erlösung vollzieht sich in der Geschichte, 
ist aber auf eine meta-historische Zukunft bezogen, auf das mythische Gol- 
dene Zeitalter der biblischen Theokratie. Zugleich folgt die religiöse Sied- 
lerbewegung einem Geschichtsverständnis, nach dem dieser Prozess, trotz 
aller Rückschläge und Wellenbewegungen, unwiderruflich seiner vollstän- 
digen Verwirklichung entgegenstrebt. Zweitens geht mit der messianischen 
Deutung der Gegenwart ein aktivistisches Element einher. Befreit vom dias- 
porischen Gebot der Passivität wird die Beschleunigung des messianischen 
Prozesses als zentrale Aufgabe des jüdischen Volkes bestimmt. Dieser Akti- 
vismus wird auf die Besiedlung des Landes gerichtet, welches zur Grundlage 
der historisch-konkreten wie spirituellen Erneuerung des Volkes erhoben 
wird. Das Land ist daher keineswegs nur Instrument der nationalen Renais- 
sance, sondern besitzt einen intrinsischen Wert. Es steht nicht als Symbol für 
den messianischen Prozess und das Heilige, sondern ist in seiner physischen 
Substanz von religiöser Bedeutung: Jeder Ort, jeder Stein, jeder Baum ist 
heilig und erlösungsträchtig. Grundlage für den Anspruch auf und die Ver- 
bindung mit dem Land ist der Bund mit Gott und die Bestimmung des Lan- 
des Israel als das Land des jüdischen Volkes. Hieraus ergibt sich für die Sied- 
lerbewegung nicht nur ein Recht auf das Land, vielmehr wird die Besiedlung 
des Landes zur religiösen Pflicht und zum zentralen Auftrag des jüdischen 
Volkes erhoben: »Our sages have clearly explained the value of Eretz Yisrael 
to the Torah and the mitzvot, stating that the precept of living in Israel is 
equal in scale to all commandments of the Torah«'’. Drittens: Das Verhältnis 
zur säkularen zionistischen Bewegung und zum real existierenden Staat ist 
durch gleichzeitige Akzeptanz und Ablehnung charakterisiert. Beide werden 
als Schritte und Instrumente auf dem Weg zur vollständigen Erlösung aner- 
kannt; der Staat verkörpert konkret den Prozess der messianischen Erlösung 
und wird gar als »heilige Entität« betrachtet. Zugleich ist der Staat jedoch ein 
im Kern säkularer Staat und der Zionismus eine mehrheitlich säkulare Bewe- 
gung. Ihre Akzeptanz ist daher nur zeitlich begrenzt, relativ und konditio- 
nal: Als säkulare Phänomene müssen beide im messianischen Prozess über- 
wunden werden. Die Wiederherstellung der nationalen Souveränität durch 
die zionistische Bewegung ist nur ein erster Schritt auf dem Weg zur Rea- 
lisierung des religiösen Ideals. Dieses religiöse Ordnungsmodell basiert auf 
einem gesetzesethischen Monismus, der die Gültigkeit der religiösen Gebote 
für alle Lebensbereiche, und damit auch den öffentlichen Raum, propagiert. 
Dov Schwartz stellt daher treffend fest: »Under this surface [of accepting the 
general Zionist purpose], however, we find the deep religious ideal: renewing 


17 Tzvi Yehuda Kook, Torat Eretz Yisrael. The teachings of HaRav Tzvi Yehuda HaCohen Kook, 
unter Mitarbeit von David Samson, Jerusalem 1991, S. 114. 
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divine worship within the mold of a theocratic society«'*. Viertens wird die 
messianische Erlösung als kollektive und nicht als individuelle aufgefasst. 
Die religiöse Siedlerbewegung wird von einer ethnisch-religiösen Homo- 
genitätsvorstellung getragen, die das jüdische Volk als ontologische Einheit 
betrachtet. Entsprechend sind individuelle Akte für die Vollendung des mes- 
sianischen Prozesses nicht ausreichend, das Volk als Ganzes muss seine Auf- 
gabe erfüllen”. 

Die beiden letzten Punkte zeigen, dass sich die religiöse Siedlerbewe- 
gung als integralen Bestandteil des Zionismus und des Staates, mehr noch 
als Avantgarde betrachtet. Anders als die Ultra-Orthodoxie werden Zionis- 
mus und Nationalismus als Bestandteile der jüdischen Religion betrachtet, 
die unauflösbar miteinander verbunden sind — politische Herrschaft und gött- 
liches Heil werden als Einheit konzipiert. 


3. Aufstieg und Krise der Bewegung 


Die Zielvorstellung des religiösen Zionismus in der Tradition Kooks — die 
Einheit von Volk, Land und Thora — war bereits vor der Staatsgründung for- 
muliert worden, doch waren nach der Gründung des israelischen Staates dem 
politischen Aktivismus enge Grenzen gesetzt. Die Führungspersönlichkei- 
ten des religiösen Zionismus hatten erkannt, dass sie als Minderheit im Staat 
Israel keine Möglichkeit hatten, dieses Ziel durchzusetzen. Stattdessen kon- 
zentrierten sie sich darauf, den Status quo und das eigene Milieu zu sichern”, 
Der Sechstagekrieg änderte jedoch die Kräfteverhältnisse innerhalb des reli- 
giösen Zionismus: Die Eroberung des biblischen Urlandes erlaubte jetzt die 
Entfaltung des aktivistischen Potentials in der Besiedlung der eroberten Ter- 
ritorien. Direkt nach dem Krieg von 1967 begannen erste Besiedlungsversu- 
che von Aktivistengruppen in Kfar Etzion und Hebron. Für die Aufrechter- 
haltung dieses Aktivismus, die Mobilisierung des nationalreligiösen Milieus 
und den effektiven Einsatz der Ressourcen war jedoch die Institutionalisie- 
rung der Bewegung notwendig. Im Jahr 1974 wurde daher die Dachorgani- 


18 Dov Scuwartz, Faith at the crossroads. A theological profile of religious Zionism, Leiden 2002, 
S. 157f. 

19 Dieses religidse Ordnungsmodell basiert, wie beschrieben, auf einem gesetzesethischen 
Monismus. Die religiöse Siedlerbewegung erfüllt damit ein zentrales Merkmal fundamentalis- 
tischer Bewegungen. Zur genauen Diskussion des fundamentalistischen Charakters der Sied- 
lerbewegung vgl. Gideon Aran, Jewish Zionist fundamentalism. The bloc of the faithful in 
Israel, in: Martin Marty/R. Scott AppLesy (Hg.), Fundamentalisms observed, Chicago 1991 
(The fundamentalism project 1), S. 265-344; Steffen HAGEMANN, Die Siedlerbewegung. Funda- 
mentalismus in Israel, Schwalbach/Ts. 2010. 

20 Vgl. Asher Conen, The Talit and the flag. Religious Zionism and the concept of a Torah state, 
1947-1953 (hebr.), Jerusalem 1998. 
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sation Gusch Emunim gegründet. Ihre Aufgabe bestand darin, eine umfas- 
sende Besiedlung der besetzten Gebiete zu organisieren. Zur Durchsetzung 
dieses Ziels kooperierte die Siedlerbewegung mit staatlichen Institutionen: 
Der 1980 als politische Vertretung der Siedlungen gegründete Siedlerrat 
wirkt seitdem als Lobbyorganisation im politischen System und ist auf viel- 
fältige personelle wie institutionelle Weise eng mit der politischen Elite, Par- 
teien und der staatlichen Bürokratie verbunden. Über diesen breiten Zugang 
zum politischen System und zu Entscheidungsträgern vermochte es die Sied- 
lerbewegung in den siebziger und achtziger Jahren, politische wie finanzi- 
elle Unterstützung für das Siedlungsprojekt zu gewinnen”'. Auch politisch- 
kulturell betrachtete sich die Bewegung als integraler Bestandteil von Staat 
und Gesellschaft: Die Selbstinszenierung und Selbsterzählung der Bewe- 
gung in der Öffentlichkeit als Revitalisierungsbewegung des staatsbildenden 
und in die Krise geratenen Zionismus verschuf der Bewegung Legitimation 
über das religiöse Milieu hinaus und ermöglichte erst die Übersetzung dieser 
politisch-kulturellen Resonanz in politische Macht. Von ausschlaggebender 
Bedeutung für die Resonanz dieses Angebots war, dass die Siedlerbewegung 
die Besiedlung des Landes nicht allein mit religiösen Geboten begründete, 
sondern als Fortsetzung des zionistischen Projekts bezeichnete und so an das 
hegemoniale Symbolsystem und das herrschende Identitätsnarrativ anschlie- 
Ben konnte. Die Besiedlung der Westbank wurde als Re-Aktualisierung und 
Vollendung der vorstaatlichen Siedlungsaktivitäten der säkularen Pioniere 
inszeniert. Als erste Siedlungsziele in den besetzten Gebieten wurden Orte 
wie Kfar Etzion und Hebron ausgewählt, die sich nicht allein auf die bib- 
lische Zeit, sondern als Erinnerungsorte der zionistischen Bewegung auch 
auf Ereignisse der jüngeren, zionistischen Geschichte beziehen”. 

Allerdings integrierte die Siedlerbewegung die zionistischen Symbole, 
Mythen und Heldenfiguren in ein religiöses Narrativ und zielte damit auf die 
grundlegende Transformation des mehrheitlich säkularen Zionismus. Diese 
Anknüpfung konnte Gusch Emunim auch deswegen gelingen, weil der säku- 
lare Zionismus selbst auf religiöse Texte und Symbole, wenn auch in säkula- 
risierter Lesart, rekurrierte: Nationale und religiöse Symbole, ethnische und 
religiöse Identitätskonstruktionen sind im Zionismus eng miteinander ver- 
bunden. Doch trotz dieser Anschlussfähigkeit an die Narrative des säkularen 
Zionismus bestehen zentrale Differenzen im Hinblick auf das Verständnis 
von Raum, Zeit und oberster Autorität, die sich aus der fundamentalistischen 
Ideologie und der heilsgeschichtlichen Deutung des zionistischen Projekts 


21 Vgl. HAGEMANN, Siedlerbewegung; Idith ZERTAL/ Akiva ELDAR, Die Herren des Landes. Israel 
und die Siedlerbewegung seit 1967, München 2007. 

22 Vgl. Michael Feice, One space, two places. Gush Emunim, Peace Now and the construction of 
Israeli space (hebr.), Jerusalem 2002, S. 53-56, 126-149. 
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begründen. Die Mobilisierungsfähigkeit für das Siedlungsprojekt über das 
nationalreligiöse Milieu hinaus bestand jedoch gerade darin, diese Differen- 
zen hinter der Berufung auf ein gemeinsames Erbe, gemeinsame Werte und 
Symbole zu verbergen. 

Sichtbar wurden die Differenzen zwischen einem säkularen Zionismus 
und der religiösen Siedlerbewegung jedoch in Krisensituationen. Der Rück- 
zug aus dem Sinai, der Friedensprozess von Oslo, vor allem aber der Rück- 
zug aus dem Gaza-Streifen stürzten die Siedler in eine Krise: Die Siedlerbe- 
wegung formuliert nicht nur ein Recht auf das ganze Land, sondern sieht in 
der Besiedlung ein religiöses Gebot und einen notwendigen Schritt auf dem 
Weg zur Erlösung. Ein Rückzug aus dem biblischen Herzland aber würde die 
Bedingungen für die Ankunft des Messias unterminieren”. Hinzu kommt, 
dass die Siedlerbewegung angesichts einer grundlegenden Transformation 
der israelischen Gesellschaft an politisch-kultureller Resonanz wie poli- 
tischer Macht verloren hatte. Die Berufung auf das zionistische Erbe genügte 
nicht mehr, um die Mehrheit der israelischen Bevölkerung zur Verteidigung 
der Siedlungen im Gaza-Streifen zu mobilisieren”. 

Die Diskrepanz zwischen der anfänglichen Hoffnung auf vollständige 
Erlösung und der Realität der Räumung von Siedlungen erschütterte die 
ideologischen Grundlagen der Bewegung. Die Siedlerbewegung stand nach 
dem Rückzug aus dem Gaza-Streifen vor der schwierigen Aufgabe, Antwor- 
ten auf die erfahrene Dissonanz zwischen messianischer Erwartung und der 
Realität des Rückzugs zu geben. Die Zweifel und Fragen betrafen vielfältige 
Dimensionen der religiösen Ideologie. Wie ist der Rückzug aus dem Gaza- 
Streifen mit der Doktrin eines voranschreitenden messianischen Prozesses 
vereinbar? Wie kann ein Staat, der Siedlungen räumt, ein heiliger Staat sein? 
Und wenn dieser Staat gegen göttliche Gebote handelt, wem gilt dann die 
Loyalität? Was ist zu tun und welche Mittel des Kampfes sind legitim? 


4. Messianismus in der Krise: Die Siedlerbewegung 
und der Rückzug aus dem Gaza-Streifen 


Bereits in den 1950er Jahren konnte Leon Festinger in seiner klassischen 
Studie When Prophecy fails% zeigen, dass das Ausbleiben prophetischer 
Vorhersagen keineswegs zum Zusammenbruch messianischer Bewegungen 
führen muss. Diese zeigen vielmehr ein hohes Maß an Kreativität und Fle- 


23 Lilly Weıssgrop, Gush Emunim and the peace process, in: Israel Affairs 3 (1996), H. 1, 
S. 86-103, hier S. 95. 

24 Ich führe diesen Gedanken ausführlich aus in HAGEMANN, Siedlerbewegung. 

25 Leon FESTINGER u.a., When prophecy fails. A social and psychological study of a modern group 
that predicted the destruction of the world, New York 1956. 
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xibilität, um die ausgebliebene Erlösung bzw. ihre Verzögerung zu rationali- 
sieren, ohne die grundlegende messianische Deutung der Gegenwart aufzu- 
geben. Dies gilt insbesondere dann, wenn die messianischen Erwartungen 
in ein komplexes Glaubenssystem eingebunden sind und die Bewegungen 
zur Bearbeitung der Krise auf eigene ideologische Ressourcen zurückgreifen 
können. »In the face of dissonance, believers are able to rely upon the broader 
context of faith, on the unfalsifiable beliefs out of which religious thought- 
worlds are constructed«. Die erfolgreiche Vermittlung zwischen messia- 
nischer Erwartung und erfahrener Realität ist zudem dann leichter möglich, 
wenn eine institutionalisierte Struktur religiöser Autoritäten existiert, deren 
ideologische Erklärungen und doktrinäre Reinterpretationen von den Bewe- 
gungsteilnehmern als legitim erachtet werden. Zudem spielt die Bewegung 
als unterstützendes Kollektiv eine zentrale Rolle: Sie ist nicht allein Ort der 
ideologischen Rationalisierung, sondern bietet den einzelnen Mitgliedern 
angesichts der Enttäuschung und des Krisenbewusstseins soziale Unterstüt- 
zung und Solidarität. 


Especially important are cultic and other means for the induction and revitalization 
of group solidarity, the social reinforcement of basic beliefs, the formation and suste- 
nance of in-group identification, and the fortification of believers against competing 
out group influences”. 


Im rituellen Handeln bekraftigen die Bewegungsteilnehmer ihre Glaubens- 
überzeugungen und konstituieren die Gemeinschaft. Allerdings kann es zu 
einer Ausdifferenzierung der Bewegung kommen, da die Dis- bzw. Non- 
konfirmation die Autorität der religiösen Führung delegitimieren kann”. Ob 
die religiöse Führung ihre Position behaupten kann, hängt auch davon ab, 
inwieweit ihr eine sinngebende Deutung der Gegenwart gelingt. Die schwin- 


26 J. Gordon MELTON, Spiritualization and reaffirmation. What really happens when prophecy 
fails, in: American Studies 26 (1985), H. 2, S. 17-29, hier S. 20. 

27 Joseph F. ZyGmunTt, When prophecies fail. A theoretical perspective on the comparative evi- 
dence, in: Jon R. Stone (Hg.), Expecting Armageddon. Essential readings in failed prophecy, 
New York 2000, S. 87-103, hier S. 91. 

28 Da nicht alle messianischen Bewegungen präzise, empirisch überprüfbare Vorhersagen für 
das Eintreffen der Erlösung machen, besteht in unterschiedlichem Maße die Gefahr einer ein- 
deutigen Diskonfirmation. Dies betrifft insbesondere Gruppen mit apokalyptischen Vorher- 
sagen, die auf ein spezifisches Datum bezogen sind. Andere Bewegungen hingegen bleiben 
in ihren Erwartungen diffuser, so dass eher von Nicht-Konfirmation als von Diskonfirmation 
messianischer Hoffnungen gesprochen werden kann. Stellen diese messianischen Erwartun- 
gen jedoch den ideologischen Kern der Bewegung dar, kann auch die Nicht-Konfirmation tie- 
fe Enttäuschung hervorrufen und die Fortexistenz der Bewegung infrage stellen. »Although 
prophetic nonconfirmation (delay in prophetic fulfillment) creates somewhat less immediately 
pressing problems for millenarian collectivities, it nevertheless poses exigencies which have 
equally important bearings on the careers of such groups« (ebd., S. 96). 
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dende Legitimität der religiösen Führung eröffnet jedoch das Feld für Kon- 
kurrenten, die mit ihren Deutungsangeboten innerhalb der Bewegung mobi- 
lisieren. Zugleich befördern Debatten um die nun einzusetzenden Mittel die 
Ausdifferenzierung der Bewegung. Je nachdem, ob die Schuld für das Schei- 
tern bzw. die zeitliche Verzögerung des messianischen Prozesses der Bewe- 
gung oder externen Akteuren zugeschrieben wird, ergeben sich differente 
Schlussfolgerungen für das Bewegungshandeln zwischen Separatismus und 
militantem Aktivismus. Die Aufgabe der Bewegung liegt nun darin, die Hin- 
dernisse auf dem Weg der Realisierung der messianischen Vision zu beseiti- 
gen. Dies kann entweder durch den Rückzug der Bewegung mit dem Ziel der 
Reinigung und spirituellen Erneuerung erfolgen oder durch die Beseitigung 
der externen Hindernisse. »Such assessments of blame may undergo ideolo- 
gical elaboration in the form of conspiratorial doctrines, which then furnish 
the symbolic ground for new rounds of defensive or offensive activity«”. 
Ehud Sprinzak verweist in diesem Sinne auf das in der messianischen Ideo- 
logie angelegte Potential fiir Gewalttaten, die unter bestimmten Umstanden 
am Ende eines Radikalisierungsprozesses stehen können. 


Out oftheir extraordinary messianic frenzy, they may either try, by terrorist suicide, to 
blackmail God into keeping his original salvation plan or prove to him through such an 
act that his most dedicated servants do not deserve to be deserted”. 


Zur Beantwortung der Frage, wie messianische Bewegungen auf die Dis- 
bzw. Nonkonfirmation zentraler Erwartungen reagieren, ergibt sich damit 
als Konsequenz, drei miteinander interdependente Ebenen zu betrachten: die 
Ebene der ideologischen Re-interpretation, die organisationssoziologische 
Dynamik und auf der interaktionstheoretischen Ebene das Bewegungshan- 
deln im Wechselspiel mit der 6ffentlichen Reaktion und staatlichem Handeln. 


4.1 Ideologische Rationalisierung 


Die Mehrheit der Siedlerbewegung behält die messianische Deutung des 
Siedlungsprojekts bei und versucht die erfahrene Realität des Rückzugs aus 
dem Gaza-Streifen und aus vier Siedlungen der Westbank in Einklang mit 
der Doktrin eines voranschreitenden Erlösungsprozesses zu bringen. Dabei 
können zwei zentrale ideologische Muster der Rationalisierung unterschie- 
den werden: 


29 Ebd., S. 98f. 
30 Ehud Sprinzak, Extremism and violence in Israel. The crisis of Messianic politics, in: Annals 
of the American Academy of Political and Social Science 555 (1998), S. 114—126, hier S. 122. 
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Der aktivistische Flügel negiert, dass es zu einer Diskonfirmation gekom- 
men ist. Der Rückzug aus dem Gaza-Streifen wird hingegen als ein (tempo- 
räres) Hindernis von vielen betrachtet, die den messianischen Prozess von 
jeher begleitet hätten, und welchen es zu überwinden gelte. Der Rückschlag 
wird somit in einen göttlichen Aufruf zu gesteigertem Aktivismus umge- 
deutet, das Handeln der Bewegung bekommt eine besondere Dringlichkeit. 
Dabei bleibt die Besiedlung des Landes im Zentrum der Ideologie und des 
Bewegungshandelns, es soll so viel Territorium wie möglich angeeignet wer- 
den. Hingegen ändert sich das Verhältnis zum Staat. Der Friedensprozess 
von Oslo und der Rückzug aus dem Gaza-Streifen haben die Differenz zwi- 
schen dem erstrebten idealen und dem realen Staat offensichtlich gemacht 
und damit die Distanz zum real existierenden Staat vergrößert. Da der akti- 
vistische Flügel jedoch die grundlegenden Postulate der messianischen Deu- 
tung bekräftigt hatte, musste er weiterhin die Heiligkeit des Staates postu- 
lieren, ohne jedoch die Aufgabe des Heiligen Landes zu legitimieren. Die 
Bewältigungsstrategie besteht nun darin, zwischen Staat und Regierung zu 
unterscheiden, die Krise zu externalisieren und auf die säkulare Gesellschaft 
zu projizieren. So schreibt Rabbiner Baruch Melamed: 


Die Thora und der Staat sind keine voneinander getrennten Werte, die miteinander 
konfligieren. Der Staat erhält seinen Wert und seine Wichtigkeit von der Thora. Die 
Regierung ist nicht der Staat. Der Staat ist heilig, aber nicht die Regierung, es sei denn 
sie handelt nach der Thora*'. 


Die Entscheidung der Regierung, Teile des Heiligen Landes aufzugeben, ver- 
stoße gegen religiöse Gebote und sei nichtig. Der zentrale Grund, wie es zu 
dieser Krise kommen konnte, liege im säkularen Charakter des Zionismus 
begründet — 60 Jahre nach der Staatsgründung sei der säkulare Staat an sein 
historisches Ende gelangt und müsse nun durch einen religiösen Staat auf 
Grundlage der Thora ersetzt werden. So Rabbiner Yehuda Kroitzer: 


Die säkulare zionistische Bewegung hat die Verbindung zwischen der Nation und 
ihrem Land gestärkt, die Bindung beider zur Thora jedoch geschwächt. Über die 
Jahre haben wir, die religiöse Öffentlichkeit, unsere Forderung, den Staat an jüdisches 
Recht zu binden, heruntergespielt — das ist der Grund, warum die ganzen Schwierig- 
keiten über uns gekommen sind. Es ist daher die Zeit gekommen, die Errichtung eines 
jüdischen Thora-Staates im Land Israel zu fordern und ihn zu errichten”. 


31 Zalman Baruch MELAMED, in: Arutz Sheva, 27.02.2005. 
32 Yehuda Kroirzer, in: Arutz Sheva, 23.04.2007. 


68 Steffen Hagemann 


Als Konsequenz dieser Position wurden Soldaten dazu aufgerufen, Befehle, 
die gegen die Thora verstoßen, zu verweigern und im Kampf um das Land 
auch die Konfrontation mit israelischen Sicherheitskräften zu suchen. So 
schrieb der Rabbiner Shapira: 


Der Ministerpräsident ist nicht der Herrscher des Hauses. Wir wissen, was erlaubt 
und was verboten ist. Thora oder keine Thora — das ist unsere Aufgabe. Es mag sein, 
dass ein Soldat schwach ist und den Befehl nicht verweigern will, aber Wahrheit bleibt 
Wahrheit. Man spielt nicht mit der Wahrheit”. 


Der Mainstream der Bewegung jedoch lehnt einen Bruch mit dem Staat ab 
und sieht die religiösen Siedler weiterhin als integralen Bestandteil desselben 
und der israelischen Gesellschaft an. Entsprechend lehnen sie einen Rück- 
zug aus den Institutionen des Staates ab und plädieren für ein hohes Maß an 
Loyalität gegenüber dem Staat. In der Kontrastierung mit der jüdischen Exis- 
tenz im Exil wird der revolutionäre Wandel durch die Gründung des Staa- 
tes betont. Es gelte daher auch weiterhin, dass der Staat als Fundament für 
den Thron Gottes angesehen werden müsse und also eine besondere Heilig- 
keit genieße. Die Rationalisierung dieser Gruppe besteht in einer Reinter- 
pretation der Doktrin der messianischen Erlösung, welche die Bedingun- 
gen für die Verwirklichung der endzeitlichen Vision neu interpretiert. Dieser 
Flügel sieht in der Entfremdung zwischen den Siedlern und der säkularen 
Mehrheitsgesellschaft den zentralen Grund für das Scheitern der Siedlerbe- 
wegung. Diese habe sich zu sehr auf die Besiedlung des Landes konzentriert 
und es dabei versäumt, die Mehrheit für das Siedlungsprojekt zu gewinnen. 
»Wir müssen uns fragen, ob wir nicht selbst schuld sind, dass wir nicht in 
den Herzen gesiedelt und nicht den Schlüssel gefunden haben, die Bevölke- 
rung zu erwecken und die Liebe zum Land und zum Volk in allen Herzen zu 
pflanzen«, so der Rabbiner Shear Yashuv Kohen*. 

Dies ist umso wichtiger, da die Erlösung als kollektive verstanden wird 
und der religiöse Zionismus daher stets auch seine Verantwortung für das 
ganze Volk betont hat. Folglich reinterpretiert dieser Flügel der Siedlerbe- 
wegung die Bedingungen für die Verwirklichung des messianischen Pro- 
zesses und erhebt die spirituelle Erneuerung der jüdischen Bevölkerung zu 
einem zweiten Imperativ für das Bewegungshandeln. Mit Hilfe religiöser 
Bildungseinrichtungen und Missionskampagnen sollen säkulare Juden zur 
Rückkehr zur orthodoxen Religion gebracht werden, um die Verbindung des 


33 Avraham SHAPIRA, in: Besehva, 14.10.2004. 
34 Shear Yishuv Konen, Medinat Israel mul Eretz Israel [Staat Israel versus Land Israel] (hebr.), 
in: Kumi Ori, H. Beth (2005), S. 43-50, hier S. 44. 
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jüdischen Volkes mit dem Land zu stärken. Allein durch die Erringung kul- 
tureller Hegemonie könne der messianische Prozess vorangebracht werden. 
Indem die spirituelle Erneuerung zu einem zweiten Imperativ erhoben wird, 
erscheint der messianische Prozess nicht mehr unmittelbar vor seiner Vollen- 
dung zu stehen. Dies führt somit zu einer »Entschleunigung« der Zeitstruk- 
tur der Bewegung. Zudem wird die Vollendung des messianischen Prozes- 
ses nicht mehr allein von der empirisch konkreten Besiedlung des Landes 
abhängig gemacht, sondern um eine spirituelle Dimension erweitert. Die 
Doktrin wird so weniger anfällig gegenüber empirischen Nicht- bzw. Dis- 
konfirmationen. 

Trotz dieser Differenzen dürfen die Ähnlichkeiten beider Strömungen 
nicht übersehen werden: Beide halten an der messianischen Deutung der 
Gegenwart fest, versuchen die Dissonanzen zwischen der als Regression 
gedeuteten Gegenwart und der messianischen Vision zu reduzieren und zie- 
len darauf, den säkularen Zionismus zu überwinden und die nächste Stufe 
des Erlösungsprozesses zu erreichen: Der Unterschied besteht eher in der 
Frage des Weges — durch politischen Aktivismus und die Besiedlung des 
Landes oder durch religiöse Erweckung, durch die Besiedlung der Herzen. 

Neben diesen beiden von der Mehrheit der Bewegung geteilten Deutun- 
gen lassen sich jedoch zwei weitere signifikante Entwicklungen beobachten: 

Erstens hat generell das Misstrauen gegenüber dem Staat zugenom- 
men. Als Folge dessen wurde der halachische Flügel der Siedlerbewegung 
gestärkt, welcher vorsichtiger ist, dem Staat eine religiöse Bedeutung zu 
geben und dies abhängig davon macht, inwieweit der Staat auf religiösen 
Geboten basiert. Die Einhaltung der Halacha wird zum entscheidenden Kri- 
terium erhoben. 

Zweitens durchlaufen insbesondere Teile der zweiten (und teilweise 
bereits dritten) Generation der Siedler, aufgewachsen und sozialisiert in den 
Siedlungen, einen Prozess der Radikalisierung, in dem zentrale Pfeiler der 
Doktrin der Siedlerbewegung in Frage gestellt werden. Diese Jugendlichen 
sind durch den Kampf um das Land und durch die Erfahrungen der Kon- 
frontation mit staatlichen Institutionen geprägt. Vor diesem Hintergrund 
begreifen sie den Rückzug aus dem Gaza-Streifen nicht wie die Rabbiner des 
aktivistischen Flügels und des Mainstreams als lediglich kurzfristigen Rück- 
schlag oder in der dialektischen Interpretation gar als Bestätigung des mes- 
sianischen Prozesses, sondern als grundlegende Krise, die nicht so einfach 
sinnhaft in die Doktrin integriert werden kann. Zu traumatisch waren die 
Erfahrungen des fehlgeschlagenen Protests, zu tief die Enttäuschung. In der 
Diagnose der gegenwärtigen Situationen kommen sie daher zu einem ande- 
ren Ergebnis: »Der Bruderkrieg ist schon da«, so Iti Elitzur im Siedlermaga- 
zin Nekuda. 
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In einer Situation, in der die Armee die Bevölkerung überfällt, entwurzelt und von sei- 
ner Erde vertreibt und sie zum Feind erklärt, ist es unmöglich zu sagen, dass dies kein 
Krieg ist. Muss die angegriffene Seite in einem Krieg sich zurückhalten, um einen 
Krieg zu verhindern? Unsere Jugend hat Wagemut und deswegen wird sie gewinnen”. 


Während die Mehrheit der Rabbiner noch vor einem Bürgerkrieg warnt, ist 
diese Grenze für den radikalen Flügel der Siedlerbewegung längst über- 
schritten. Die Konsequenz ist folglich, die Partnerschaft mit dem säkularen 
Zionismus zu beenden und eine Alternative auf der Basis der jüdischen Reli- 
gion zu präsentieren. 

Diese Abkehr vom Zionismus geht mit einer Abkehr vom Staat Israel ein- 
her, der nicht länger als heilig betrachtet wird. Jegliche Versuche der Rabbi- 
ner, beispielsweise durch die Unterscheidung von Staat und Regierung, die 
Heiligkeit des Staates zu bewahren, werden abgelehnt. So schreibt beispiels- 
weise Tidhar Hirschfeld: 


Sogar in solch bitteren Zeiten wie diesen erscheinen Rabbiner und Erzieher, die weiter- 
hin künstliche Heiligkeit über das Establishment ausschütten, dessen Geist längst kre- 
piert ist. Glücklicherweise kann die Jugend aufgrund ihrer Natur nur bis zu einem 
gewissen Grad solchen Denkmustern unterworfen werden [...]*. 


Anstatt die Jugend mit erzieherischen Mitteln zu bekämpfen, 


sollte das Gegenteil getan werden: die letzten Ketten sollten entfernt werden und sie 
[die Jugend] sollte voran galoppieren und mit der Energie dieses Galopps anfangen, 
einen neuen Rahmen zu schaffen, in dem ihr Geist leben und ruhen kann”. 


Für die Anhänger dieses radikalen Flügels liegt der Grund für den Rück- 
zug aus dem Gaza-Streifen nicht so sehr in fehlgeleiteten Entscheidungen 
des Staates oder einer defizienten politischen Elite, sondern in den säkula- 
ren Grundstrukturen des Zionismus angelegt. Entsprechend wollen sie sich 
nicht in den Staat integrieren, um diesen zu verbessern, sondern eine grund- 
legende Alternative aufbauen. Gruppen wie die Hügeljugend streben nicht 
mehr nach einer Synthese von Zionismus und Religion, sondern betonen die 
Differenzen zwischen Zionismus und jüdischer Religion. Ihre Loyalität gilt 
damit nicht mehr dem Staat oder dem zionistischen Projekt, sondern allein 


35 Iti ELıtzur, Ha‘am mitchaver lekoach (hebr.), in: Nekuda (2006), H. 289, S. 4. 

36 Zitiert nach Yair SHELEG, The political and social ramifications of evacuating settlements in 
Judea, Samaria, and the Gaza strip. Disengagement 2005 as a test case (hebr.), Jerusalem 2007, 
S. 82. 
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dem Land und der Thora. Lebensführung und Ordnungsvorstellungen die- 
ses Flügels sind allein durch die Halacha bestimmt, während säkulares Recht 
und demokratische Entscheidungen abgelehnt werden. 


4.2 Organisatorische Ausdifferenzierung und 
unterschiedliche Handlungsstrategien 


Mit diesen unterschiedlichen ideologischen Rationalisierungen gehen unter- 
schiedliche Handlungsstrategien einher, die letztlich auch zur organisato- 
rischen Ausdifferenzierung der Bewegung beigetragen haben. Während der 
Proteste gegen den Friedensprozess von Oslo und den Rückzug aus dem 
Gaza-Streifen verfolgte der Siedlerrat in seiner Funktion als zentrales Ver- 
tretungsorgan der Siedler eine Strategie der Integration in das bestehende 
System sowie einer Annäherung an die säkulare Bevölkerung. Diese instru- 
mentelle Handlungsstrategie, die auf Druck, Verhandlungen und politische 
Beteiligung setzte und an die säkulare Mehrheitsgesellschaft anzuschließen 
versuchte, war von der Deutung des Mainstreams beeinflusst. Entsprechend 
lehnte der Siedlerrat Gewalt oder konfrontative Aktionsformen entschieden 
ab und setzte darauf, »in den Herzen der Israelis zu siedeln« (Bin-Nun), also 
eine politische wie öffentliche Mehrheit für das Siedlungsprojekt zu organi- 
sieren. So stand die Kampagne der Gusch Katif Siedler beispielsweise unter 
dem Motto: »Mit Liebe werden wir siegen«. Die israelische Öffentlichkeit 
sollte umarmt, Gewalt verhindert werden. Da die öffentlichen Kampagnen 
auf die Mobilisierung über das religiöse Milieu hinaus zielten, musste die 
messianische Ideologie der Siedlerbewegung in ein säkulares, zionistisches 
Narrativ übersetzt werden. In diesem Sinne rekurrierte der Siedlerrat auf 
die Pioniermythologie der zionistischen Bewegung und inszenierte die Sied- 
ler des Gaza-Streifens als Fortsetzung der vorstaatlichen Pioniere. In den 
Siedlungen des Gaza-Streifens seien die drei Elemente des zionistischen 
Pioniergeistes — landwirtschaftliche Siedlung, physische Arbeit und mili- 
tärische Verteidigung — geradezu idealtypisch verwirklicht. Zudem wurde 
immer wieder der Beitrag der Siedlungen für die Sicherheit Israels betont 
und damit auch die nationale Verantwortung der israelischen Gesellschaft 
für die Siedler. 

Der militante Flügel hingegen sieht in dieser Strategie der Integration 
und Annäherung den zentralen Grund für das Scheitern der Proteste. In der 
Abgrenzung zu den etablierten Institutionen begannen einzelne charisma- 
tische Führungspersönlichkeiten alternative organisatorische Strukturen 
aufzubauen, die den aktiven Kampf um Land und Staat führen. Durch die 
Gründung von neuen Siedlungen bzw. Siedlungsvorposten soll möglichst 
viel Territorium besetzt und damit jüdischer Kontrolle unterworfen werden. 
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Ziel ist es, den proklamierten Anspruch auf das ganze Land Israel durch Fak- 
ten auf dem Boden durchzusetzen, eine dauerhafte, materielle Präsenz zu 
schaffen und damit die Gründung eines palästinensischen Staates zu verhin- 
dern. Im Unterschied zur instrumentellen Handlungslogik des Siedlerrates 
überwiegen bei diesen Organisationen expressive Handlungsstrategien, die 
der Stärkung der Gruppensolidarität, der Reinigung und der Herstellung von 
Handlungsfähigkeit dienen. Dies lässt sich beispielhaft an der Rückkehr 
nach Homesh zeigen: Fast alle Organisationen des aktivistischen Flügels 
beteiligen sich an Versuchen der Re-Etablierung der Siedlung Homesh in 
der nördlichen Westbank, welche im Rahmen des Disengagement-Planes 
geräumt worden war. Mit der Rückkehr nach Homesh soll die Niederlage 
des Jahres 2005 gesühnt und somit vom »Ort der Zerstörung« ein Signal 
der Revitalisierung der Bewegung gesendet werden. Trotz großer Hinder- 
nisse — die Zufahrtswege sind von der Armee gesperrt, so dass Homesh nur 
durch einen langen Fußmarsch erreicht werden kann — und der wiederhol- 
ten Räumung durch die Armee bleibt Homesh das Ziel immer neuer Akti- 
vitäten. Allein im Jahr 2007 wurden vier, sich über mehrere Wochen hin- 
ziehende Versuche unternommen, in Homesh eine dauerhafte Präsenz zu 
errichten. Die Versuche der Rückkehr weisen dabei Anzeichen einer Ritua- 
lisierung auf: Der Fußmarsch nach Homesh, das Feiern des Schabbat auf 
den Trümmern, das Hissen von Flaggen, die physische Räumung durch die 
Armee und die erneute Rückkehr sind zwar noch kein etabliertes Ritual, in 
ihnen zeigen sich jedoch rituelle Elemente wie eine gewisse Formalisierung, 
Sequentierung und Wiederholung. Bei den Siedlungsversuchen handelt es 
sich um symbolische Akte, die um einer bestimmten Wirkung willen auf- 
geführt werden. Sie evozieren eine Botschaft, die über den einzelnen Akt 
hinausgeht und sowohl nach innen an die Bewegung wie nach außen an die 
israelische Gesellschaft gerichtet ist. In den sich wiederholenden Siedlungs- 
aktivitäten wird der Anspruch auf das ganze Land Eretz Israel gegenüber 
der Öffentlichkeit ebenso bekräftigt wie Entschlossenheit demonstriert, die- 
sen Anspruch auch gegen den Widerstand staatlicher Institutionen und einer 
ablehnenden Mehrheitsgesellschaft durchzusetzen. Die Interpretation die- 
ser Aktivitäten als ritualisierte Handlungen verweist jedoch in erster Linie 
auf die Bedeutung für die Gruppen selbst. Im Vollzug des Rituals wird eine 
gemeinsame soziale Erfahrung und damit zugleich eine Verbindung zwi- 
schen den Teilnehmern geschaffen. Diese Verbindung wird affektiv besetzt: 
Rituale stimulieren Emotionen und bringen diese in eine sozial verbindliche 
Form. Die Wiederbesiedlung von Homesh als Ritual evoziert ein Gefühl des 
Aufgehens in der Gemeinschaft und sichert damit die Identifikation des Ein- 
zelnen mit der Gruppe angesichts der als Krise wahrgenommenen Gegen- 
wart. Im Akt der Wiederbesiedlung vollzieht sich somit die Stärkung der 
Gruppensolidarität, die gegenseitige Vergewisserung und zugleich eine Rei- 
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nigung der Gruppe: Die Ablehnung jeglicher Koordination mit der Armee 
und staatlichen Institutionen symbolisiert den Bruch mit der »korrumpie- 
renden« Umwelt; die Teilnehmer fühlen sich allein dem göttlichen Auftrag 
der Besiedlung des Landes verpflichtet. Die Enttäuschung und Verzweiflung 
angesichts des Rückzugs wird durch das Ritual der Wiederbesiedlung kana- 
lisiert, transformiert und damit für die Bewegung produktiv gemacht. Die- 
ser performative Charakter von Ritualen ist insbesondere auch für religiöse 
Bewegungen bedeutend, da im Vollzug der rituellen Handlung eine religi- 
öse Erfahrung generiert wird. In diesem Sinne können die Siedlungsversu- 
che als ein Ritual der Sakralisierung verstanden werden, »in denen die Unter- 
scheidung von Transzendenz und Immanenz zwar vollzogen, ihre Einheit 
aber als Identität festgelegt wird«**. Die Krise des Oslo-Prozesses und des 
Rückzugs aus dem Gaza-Streifen hat die Erwartung der unmittelbar bevor- 
stehenden Erlösung infrage gestellt und damit die Gefahr heraufbeschworen, 
dass sich die messianische Erwartung der Siedlerbewegung im Transzenden- 
ten verflüchtigt. In dieser prekären Krisenwahrnehmung wird in den rituali- 
sierten Siedlungsaktivitäten das Land als in seiner Substanz heilig bestätigt 
und damit die Bedeutung der Siedlungen im messianischen Prozess bekräf- 
tigt. Der Bezug auf das Transzendente wird an die Eroberung und Besied- 
lung des Landes gebunden, die Siedlungsversuche als religiöse Handlungen 
sakralisiert. Allein hierdurch kann die Siedlerbewegung sich der eigenen 
Handlungsfähigkeit versichern. Die Siedlungsaktivitäten der aktivistischen 
Gruppen dürfen jedoch nicht allein als »expressive Aktivitäten«° oder »sym- 
bolische Botschaften« aufgefasst werden, sie sind zugleich mit einer strate- 
gischen Zielsetzung verbunden. Auch in der aktivistischen Reinterpretation 
wird die messianische Deutung des zionistischen Projekts bestätigt und die 
Eroberung und Besiedlung des Landes als zentrales Mittel der Vollendung 
des Prozesses gedeutet. Die Siedlungsaktivitäten können somit zugleich als 
»interventionistische Aktivitäten«* aufgefasst werden, die der Implementie- 
rung und Realisierung des messianischen Mythos dienen. 

Ein zweites Charakteristikum ist der Bruch dieser Gruppen mit dem 
säkularen Zionismus. Anders als der Siedlerrat zielen sie nicht länger auf 
eine Teilhabe am zionistischen Projekt. Vielmehr habe der Rückzug aus 
dem Gaza-Streifen das destruktive Potential eines säkularen, von der Reli- 
gion gelösten Zionismus offenbart. Entsprechend lehnen sie den Weg des 
Siedlerrates ab, den Gang durch die Institutionen anzutreten und den Staat 


38 Volkhard Krecu, Brauchen sich Kultur und Religion?, in: Richard Farer / Frithjof Hacer (Hg.), 
Rückkehr der Religion oder säkulare Kultur. Kultur- und Religionssoziologie heute, Würzburg 
2008, S. 210-224, hier S. 218. 

39 Joseph F. Zycmunt, When prophecies fail, in: Jon R. Stone (Hg.), Expecting Armageddon. 
Essential readings in failed prophecy, New York 2000, S. 87-103, hier S. 91. 

40 Ebd., S. 94. 
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von innen heraus zu transformieren. Stattdessen setzen sie auch auf mili- 
tante, konfrontative und disruptive Mittel im Kampf gegen den Staat. Bei 
der Räumung des Siedlungsvorposten Amona im Februar 2006 kam es etwa 
zu gewaltsamen Auseinandersetzungen zwischen Siedlern und Sicherheits- 
kräften, bei denen über 100 Personen verletzt wurden. Der Protest wurde 
vor allem von jugendlichen Siedlern getragen, die »Die Schande von Gusch 
Katif« auslöschen und ein »Gleichgewicht des Schreckens« herstellen woll- 
ten. Mäßigungsversuche durch die etablierte politische wie religiöse Füh- 
rung waren erfolglos. Sie hat in den Augen der Demonstranten jegliche Legi- 
timation verloren. Zugleich propagieren diese Gruppen eine gegenkulturelle 
Herausforderung, die nicht länger die Gemeinsamkeiten, sondern die Diffe- 
renzen zwischen säkularem Zionismus und ihrer religiösen Weltanschauung 
betont. Diese gegenkulturelle Herausforderung umfasst eine narrativ-ideo- 
logische sowie eine institutionelle Dimension. So rechtfertigen die aktivisti- 
schen Gruppen die Besiedlung des Landes nicht länger (allein) mit Bezug auf 
die Tradition eines säkularen Siedlerzionismus und die Bedeutung der Sied- 
lungen für die Sicherheit, sondern berufen sich explizit auf das göttliche Erbe 
und das religiöse Gebot der Besiedlung des Landes. Hatten Gusch Emunim 
und der Siedlerrat in ihrer Außendarstellung stets den Anschluss an säkulare, 
nationalistische Narrative gesucht und die religiöse Dimension zurückge- 
stellt, so tritt diese nun deutlich hervor. Dies zeigt sich auch in der Tatsache, 
dass die von Beginn an avisierte, aber nicht öffentlich betonte Transforma- 
tion des säkularen Staates in eine Theokratie nun offen formuliert wird. Die 
Errichtung eines Staates auf Grundlage der Thora wird jedoch nicht allein 
gefordert, einige Gruppen unternehmen bereits Anstrengungen, Alternativen 
zum säkularen Staat zu errichten, wie beispielsweise die Reinstitutionalisie- 
rung der Sanhedrin als alternativem, religiösem, auf der Thora basierendem 
Rechtssystem zeigt. Neben politisch-kulturellen Gegenerzählungen werden 
zugleich Institutionen errichtet, die die Grundstruktur für einen religiösen 
Staat darstellen sollen. Das Ziel der aktivistischen Gruppen besteht also nicht 
allein in der Fortsetzung des Siedlungsprogrammes, sondern zugleich in der 
Institutionalisierung der Thora als allumfassendes Ordnungssystem. 


5. Fazit 


Das Siedlungsprojekt wächst (mit staatlicher Unterstützung) ungebrochen 
weiter. Trotz dieses materiellen Erfolgs dominiert eine Krisenwahrnehmung 
die Siedlerbewegung: Zum einen sind die Siedlungen in der Westbank vom 
symbolischen Zentrum an die Peripherie gewandert — in der Entscheidung 
zwischen einem Großisrael und einem jüdischen Staat wählt die Mehrheit 
der israelischen Gesellschaft den jüdischen Staat. Zum anderen kann die 
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religiöse Siedlerbewegung aufgrund ihrer heilsgeschichtlichen Deutung des 
Siedlungsprojekts, in der das Streben nach Perfektion und Vollständigkeit 
angelegt ist, keine Kompromisse im Kampf um das Land eingehen. Der Frie- 
densprozess von Oslo und die Räumung des Gaza-Streifens zielten jedoch 
auf einen territorialen Kompromiss und forderten damit die Doktrin eines 
unwiderruflich voranschreitenden Prozesses der Erlösung durch die Besied- 
lung des Landes heraus — ein Rückzug aus dem biblischen Urland würde die 
Bedingungen für die Ankunft des Messias unterminieren. Dennoch hat die 
Siedlerbewegung ihre heilsgeschichtliche Deutung der Gegenwart nicht auf- 
gegeben. Stattdessen wurde der Rückzug aus dem Gaza-Streifen ideologisch 
rationalisiert, wobei sich verschiedene Strömungen herausgebildet haben, die 
innerhalb der Siedlerbewegung miteinander konkurrieren. Allen Gruppen ist 
jedoch gemeinsam, dass das Verhältnis zum Staat neu überdacht wird. Denn 
die Entscheidung des israelischen Staates, Siedlungen zu räumen, hat die Dif- 
ferenz von idealem und realem Staat sichtbar gemacht. Eine zentrale Konse- 
quenz der Krise besteht folglich darin, das Ziel der Errichtung eines religiö- 
sen Staates auf Grundlage der Thora stärker zu betonen. Wie dies geschehen 
soll, darüber sind Differenzen innerhalb der Bewegung entstanden — einige 
setzen auf Aktivismus und Konfrontation mit staatlichen Institutionen, sie 
rufen zu Befehlsverweigerung und passivem Ungehorsam auf, andere wiede- 
rum fordern eine Besiedlung der Herzen, also eine religiöse Revitalisierung 
der israelischen Gesellschaft. Beide Strömungen gehen jedoch nicht so weit, 
den Staat völlig zu delegitimieren. Bei einer Minderheit ist hingegen ein sol- 
cher Prozess zu beobachten, der bis zur Radikalisierung in die Gewalt führt. 
Waren die Proteste gegen den Friedensprozess von Oslo gegen die Regierung 
Rabin gerichtet, so stellen Teile der religiösen Siedlerbewegung nach dem 
Rückzug aus dem Gaza-Streifen die Legitimität des Staates und seiner Ord- 
nung in Frage. Nicht mehr die Politik der Regierung, sondern die säkulare 
Ordnung des Staates wird als Ursache der wahrgenommenen Krise benannt, 
so dass die Überwindung der herrschenden Ordnung zum Ziel wird. Insbe- 
sondere innerhalb der radikalisierten Hügeljugend, für die der Rückzug aus 
dem Gaza-Streifen zu einem formativen Ereignis geworden ist, hat durch die 
politische und kulturelle Marginalisierung, die Delegitimierung staatlicher 
Institutionen sowie einen Anti-System-Diskurs ein Radikalisierungsprozess 
eingesetzt, welcher durch die exklusiven Organisationsstrukturen und die 
geographische Isolation noch verstärkt wird. 


II. DIE POLITISCHE AUFGABE VON RELIGION 
AUS DER PERSPEKTIVE DES ISLAM 


Lutz Richter-Bernburg 


Staat und Religion im Islam: 
die Versuchung des Integrismus' 


In der religiös-politischen Gemeinschaft der Muslime führte im Abstand 
weniger Jahrzehnte nach Mohammeds Tod (632 n. Chr.) genau der irdische 
Erfolg, der als vornehmstes Unterpfand göttlichen Segens galt, also die uner- 
hört rasche Ausbreitung muslimischer Herrschaft über die Arabische Halb- 
insel hinaus in die angrenzenden alten Kulturregionen, zu innergemeind- 
lichen Verwerfungen. Die Rückkehr zu Mohammeds Vorbild bzw. die 
»Urgemeinde« unter seiner Leitung als ideale und zugleich realisierbare 
Norm zur Überwindung von Konflikten und »Ungerechtigkeiten« in Gesell- 
schaft und Herrschaftsverband begann als Lösung aller Probleme schlecht- 
hin einen immer wichtigeren Platz im kollektiven Gedächtnis einzunehmen‘. 

Die im Vorstehenden als nicht weiter zu begründende Prämisse impli- 
zierte Doppelgesichtigkeit der anfänglichen Vergemeinschaftung der Mus- 
lime als religiöser wie als politischer Organisation bedarf womöglich den- 
noch einer knappen Erläuterung. In der Umwelt von Mohammeds frühester 
Verkündigung war die Allianz zwischen politischer Herrschaft und herr- 
schendem religiösen Bekenntnis der Regelfall, ob in Ostrom, in Armenien 
oder Äthiopien, im sassanidischen Iran oder dessen zeitweiligem Vorposten 
Jemen‘. Die arabische Halbinsel, bzw. im besonderen Mohammeds Heimat- 
region Hedschas, existierte, wenn auch in einem gewissen Unterdruck, 
keinesfalls in einem Vakuum, weder in religiöser noch sonst in irgendeiner 


1 Folgende Darstellung rafft und pointiert einen früheren Essay des Verfassers: Vorgebliche 
Zwillinge: Staat und Religion im Islam, in: Peter PAwELkA (Hg.), Der Staat im Vorderen Orient: 
Konstruktion und Legitimation politischer Herrschaft, Baden-Baden 2008 (Weltregionen im 
Wandel 4), S.127-136. 

2 Auch wenn damit eine gewisse Verzerrung einhergeht, werden hier alle Daten nach der 
Gemeinära zitiert. 

3 Hier und im Folgenden werden nur wenige Hinweise auf (tatsächlich) weiterführende Literatur 
gegeben; vgl. Lawrence I. Conrap, The Arabs, in: Averil CAMERON u.a. (Hg.), Late antiquity: 
Empire and successors, A.D. 425-600, Cambridge 2000 (Nachdruck) (CAH XIV), S. 678-700, 
bes. S. 678f.; Albrecht Norn, Früher Islam, in: Ulrich HAARMANN/ Heinz Harm (Hg.) unter 
Mitw. von Monika Gronke, Geschichte der arabischen Welt, München °2004, S. 11-100. 

4 Vgl. Cameron (Hg.), Empire, bes. S. 647-651 (Ze‘ev Ruin, Sassaniden). S. 662-677 (Robert 
W. Tuomson, Armenien). S. 691f. (CONRAD, Jemen, Äthiopien). S. 811-834 (Pauline ALLEN, The 
definition and enforcement of orthodoxy). S. 976 (Conclusion). 
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Hinsicht; einerseits kann so die Übernahme bereitstehender Modelle nicht 
überraschen, und andererseits legt das schon in frühen Stadien des Korans 
artikulierte Streben nach arabischer Autonomie — bis hin zur Autarkie — 
gegenüber nichtarabischen Akteuren, ob in Religion oder Politik, eine auch 
politische Organisationsform religiöser Gemeindebildung nahe’. 

Selbstverständlich soll damit weder einem platten Determinismus das 
Wort geredet noch die nachmalige muslimische Rezeption der religiös-poli- 
tischen Frühform des Islams vorweggenommen werden. 

Nach diesem Einschub kehren wir zum geschichtlichen Überblick zurück. 
Seit der dynastischen Konsolidierung des Umayyadenkalifats gewann die 
religiös begründete Ablehnung der existenten Machtsysteme zusätzliche 
Schubkraft aus dem endemischen und periodisch aufflackernden, aus den 
vorislamischen nahöstlichen Gesellschaften ererbten Chiliasmus®. Dieser 
manifestierte sich erfolgreich etwa in der oft so genannten abbasidischen 
Revolution, dem Umsturz vom Damaszener Kalifat der Umayyaden zur 
(schließlich) in Bagdad residierenden Dynastie der Abbasiden (Nachkom- 
men eines Oheims Mohammeds) um 750’. Auch wenn damit chiliastisch 
erregte Unruhen nicht aufhörten, so waren sie mit der Zeit immer weniger 
eine Gefahr für das Regime, das sich rasch seiner millenaristischen Anhän- 
ger entledigte und, zunächst höchst erfolgreich, im Diesseits einrichtete®. Mit 
der Konsolidierung des Abbasidenkalifats als einer traditionell-vorderorien- 
talischen Monarchie — in gleichsam sassanidoiden Formen — sank zugleich 
der Anspruch der Gesellschaft auf Islamkonformität des persönlichen wie 
politischen Handelns der Herrschenden; vielmehr — und mit dem Zerfall des 
einheitlichen Kalifats in eine Mehrzahl faktisch unabhängiger und zuneh- 
mend fremdstämmiger Herrschaften — emanzipierten sich die Untertanen — 
die »Herde« — in ihrer großen Mehrheit immer stärker von ihren einstmals 
als heilsnotwendig angesehenen »Hirten«, den Herrschern?. Dominant wur- 
den Quietismus und Enthaltsamkeit in politicis'®; andererseits blieb das quasi 
utopische Potential der imaginierten Erinnerung an eine längst der Realge- 


5 Vgl. Conran, The Arabs, bes. S. 684-686, 695. 

6 Vgl. Gerald R. Hawtinc, Umayyads, in: Hamilton A. R. Giss/Bernard Lewis u.a. (Hg.), The 
encyclopaedia of Islam, Bd. X, Leiden 2000, S. 840a—847b; Josef van Ess, Theologie und 
Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra, 6 Bde., bes. Bd. IV, Berlin 1997, 1041b, s.v. 
Chiliasmus. 

7 Vgl. Tilman NaceL, Das Kalifat der Abbasiden, in: HAARMANN/HALM (Hg.), Geschichte der 
arabischen Welt, S. 101-165, bes. S. 102-110. 

8 Vgl. ebd., S. 110-118. 

9 Ira M. Lapipus, State and religion in Islamic societies, in: Past & present 151 (1996), S. 3-27; 
ders., The separation of state and religion in the development of early Islamic society, in: Inter- 
national journal of Middle East studies 6 (1975), S. 363-385. 

10 Patricia Crone, Medieval Islamic political thought, Edinburgh 2004; dies., God’s rule. Govern- 
ment and Islam. Six centuries of medieval Islamic political thought, New York 2004; Ann K.S. 
LAMBTON, State and government in medieval Islam, Oxford 1981. 
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schichte enthobene mohammedische ideale Urgemeinde minoritär, vor allem 
in marginal(isiert)en Gruppen, lebendig. Für solche hat es bis heute immer 
wieder eine Versuchung dargestellt, ein theokratisches Ideal — seit etwa 
einem Jahrhundert oft unter das Motto der (alleinigen) »Souveränität Got- 
tes« gefasst — im Diesseits zu verwirklichen". 

Mit der hier von der Überschrift an gewählten Terminologie ist eine so 
klare Positionsbestimmung verbunden, dass es keines ausdrücklichen Hin- 
weises darauf bedürfte, vielleicht aber einer klärenden Begründung. Jeder 
Versuch der Errichtung eines uni-normativen — hier: scharia-normativen — 
Systems gesellschaftlicher und politischer Lenkung endet in Totalitarismus 
oder Scheitern, bzw. scheitert sofort oder nach totalitären Phasen. Kein isla- 
mischer Exzeptionalismus vermag das zu ändern — ganz abgesehen von der 
ihm zugrundeliegenden anthropologischen wie historischen Realitätsverwei- 
gerung!?. Deswegen ist »Versuchung« noch ein milder Ausdruck für etwas, 
das deutlicher als »Falle« zu benennen wäre. Doch ändert die hier umris- 
sene prinzipielle Position nichts an der Aufgabe präziser Untersuchung der 
verschiedenen in der Geschichte vorfindlichen Herrschaftssysteme und poli- 
tisch-religiösen Ideologien muslimischer Gesellschaften, insbesondere auch 
ihres Veränderungspotentials. So ist der auf den Fluchtpunkt des Integrismus 
ausgerichtete politische Islam der Gegenwart ein durchaus plurales, in sich 
konfessionell und national zerklüftetes wie ideologisch widersprüchliches 
Phänomenbündel, in dem sich auch pluralistisch-demokratische Ansätze 
artikulieren". 


11 Vgl. Andreas Meier, Der politische Auftrag des Islam, Wuppertal 1994, bes. S. 169-215. 

12 Die hier behauptete Realitätsverweigerung findet sich trotz aller sonstigen Gegensätze zwi- 
schen Sunniten und Schiiten in beiden Konfessionen. Wenn bei letzteren die zwölf (bzw. bei 
Zaiditen oder Ismailiten fünf oder sieben) Imame als »unfehlbar« gelten, so ist doch deren 
Zeit seit 1200 oder mehr Jahren vorbei, sodass in Khomeinis Lehre von der »Regentschaft 
des Rechtsgelehrten« als Stellvertretung des entrückten Imams nun dessen Unfehlbarkeit 
einer beliebigen Zahl »normaler« Menschen zugesprochen werden muss. Da das aufgrund des 
Mangels unwiderleglicher theologischer Argumente letztlich nur mit der Spitze der Bajonette 
geschehen kann, sind Konflikte unausweichlich; vgl. Mahmoud Sapri, Sacral defense of 
secularism: The political theologies of Soroush, Shabestari, and Kadivar, in: International jour- 
nal of politics, culture, and society 15 (2001), H. 2, S. 257-270. Bei den Sunniten sollte schon 
die Überlieferung des ersten »Bürgerkrieges« (656—60), unerachtet ihrer dubiosen Historizität, 
jede vorschnelle Harmonisierung unmöglich machen, denn von einem bestimmten Zeitpunkt 
an wurden die damaligen Konfiktparteien in ihren konträren und zu blutigen Auseinander- 
setzungen führenden Entscheidungen und Handlungen als ununterscheidbar »islamkonform« 
anerkannt. Da diese »Prophetengenossen« jedoch als nach Mohammed gottgefälligste Men- 
schen der Geschichte betrachtet werden, liegt in der Berufung auf ihr Vorbild als Garanten 
einer islamgemäßen Ordnung auch systemimmanent — nicht allein nach externen Kriterien 
— eine sowohl anthropologische wie historische Realitätsverweigerung; vgl. dazu nochmals 
Noru, Früher Islam, bes. S. 73-80, 97-100. 

13 Vgl. David L. Jounston, The human Khiläfa. A growing overlap of reformism and islamism on 
human rights discourse?, in: Islamochristiana 28 (2002), S. 35-53; Gudrun KRÄMER, Vision und 
Kritik des islamischen Staates, in: PAwELKA (Hg.), Der Staat im Vorderen Orient, S. 167-183; 
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Wie angedeutet, waren muslimische Gesellschaften seit ihren Anfängen 
bis heute periodisch der Versuchung des Integrismus ausgesetzt, d.h. der Vor- 
stellung, alle Bereiche des persönlichen, gesellschaftlichen und politischen 
Lebens einem durch »den« Islam ein für alle Mal vorgegebenen umfassenden 
Normengefüge unterstellen und entsprechend regeln zu können. Auch wenn 
das darin implizierte Ideal nach Überzeugung seiner Anhänger und Propa- 
gandisten von der muslimischen »Urgemeinde« unter Führung des Prophe- 
ten Mohammed in Medina verwirklicht wurde, zeigt die reale Geschichte 
islamischer Herrschaftsverbände und Staaten seit Mohammeds Tod 632 das 
rasche Scheitern theokratischer Entwürfe, wo und wann immer sie praktisch 
durchgesetzt werden sollten. Die Kurzlebigkeit bisheriger Theokratien deutet 
sich auch in der Islamischen Republik Iran an, wo u.a. die Vorgänge um die 
Präsidentenwahl 2009 den Übergang zu einer religiös verbrämten Militär- 
diktatur einzuleiten scheinen'*. Vergleichbare »sunnitische« Projekte werden 
analogen Prozessen unterliegen" — freilich wird »Kurzlebigkeit« von Mitwelt 
und Nachwelt zwangsläufig sehr unterschiedlich erlebt und eingeschätzt. 


1. Islam und politische Organisation 


Die Bedeutung der eben erwähnten »Urgemeinde« in der kollektiven Erin- 
nerung der Muslime ergibt sich aus der überkommenen orthodoxen Über- 
zeugung, nach der neben den Koran als von Mohammed unverkürzt verkün- 
dete letztgültige Offenbarung Gottes an die Menschen bis zum Ende der Welt 
als zweite — faktisch häufig vorgeordnete — Offenbarungsquelle das norm- 
setzende Vorbild des Propheten Mohammed (Sunna) tritt; schließlich könne 
niemand Gottes Willen besser gekannt oder befolgt haben als sein erwählter 
Gesandter'‘. Für die kritisch-sachliche Außenwahrnehmung bestehen freilich 


dies., Gottes Staat als Republik. Reflexionen zeitgenössischer Muslime zu Islam, Menschen- 
rechten und Demokratie, Baden-Baden 1999. 

14 Vgl. Alessandro Tora, Die Macht der Wächter, in: Bundeszentrale für politische Bildung, The- 
men (9. Juni 2010) <http://www.bpb.de/themen/69W1SQ,0,Die_Macht_der W%E4chter.html> 
(Zugriff am 14.7.2011); Ali ALronen, The revolutionary guard’s role in Iranian politics, in: 
Middle East quarterly 15 (2008), H. 4, S. 3-14. 

15 Selbst Saudi-Arabien (zu dessen Ideologie des Wahhabismus siehe unten) kann nicht als theo- 
kratisches bzw. klerikales Regime gelten — was an der realen, sich ebenfalls religiös begrün- 
denden Repressivität nichts ändert; vgl. David D. Commins, The Wahhabi mission and Saudi 
Arabia, London 2006; Guido STEINBERG, Religion und Staat in Saudi-Arabien. Die wahhabi- 
tischen Gelehrten 1902-1953, Würzburg 2002; Esther Peskes, Muhammad b. ‘Abdalwahhab 
(1703-1792) im Widerstreit. Untersuchungen zur Rekonstruktion der Frühgeschichte der 
Wahhäbiya, Stuttgart 1993 (Beiruter Texte und Studien 56). 

16 Vgl. hier nur Michael Cook, The Koran: A very Short Introduction, Oxford 2000 (Very short 
introductions 13) (Übersetzung: Ders., Der Koran. Eine kurze Einführung, übers. von Matthias 
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mit beiden »Quellen« Probleme: Das grundlegende der Sunna ist, dass sie 
textlich so diffus und widersprüchlich überliefert ist wie der Koran eindeu- 
tig (obwohl wie jeder historische Text auch der Koran seinen Teil an Überlie- 
ferungsproblemen hat). Für den Koran gilt wiederum, dass er weder theolo- 
gische Abhandlung noch Gesetzbuch noch gar Verfassung ist; seine Sprache 
ist mit wenigen Ausnahmen — Personenstands- und Erbrecht, »Gottesstra- 
fen« (arab. Hudtid) — eine Sprache des Appells und ethischer Maximen. Dazu 
unterwirft er punktuell-subsidiär einer eigenen Normierung nur solche in der 
Gesellschaft auftretenden ethischen oder juristischen Probleme oder Kon- 
flikte, die im koranischen Horizont als menschlicher Lösungskompetenz ent- 
zogen oder sich zu entziehen erscheinen. In allen anderen Fällen behalten 
die von menschlichen Akteuren entwickelten Normen bzw. Lösungen ihre 
Gültigkeit. Daher, sowie aus allgemeinen Gegebenheiten der vorislamischen 
arabischen Gesellschaft und konkret aufgrund Mohammeds unbezweifelter 
Autorität, kann es nicht verwundern, dass im Koran nahezu keinerlei Aus- 
sagen zu politischer Organisation zu finden sind. Ein Aufruf zu Gehorsam 
gegenüber »Gott, seinem Gesandten und denen, die unter euch das Sagen 
haben«, und andere nachdrückliche Mahnungen bis Drohungen können 
allenfalls als Reflex auf untergründige Spannungen in der Gemeinde, selbst 
zu Mohammeds Lebzeiten, gelesen werden”. Zunächst eher als Beschrei- 
bung denn als Vorschriften für die Gemeinde der Gläubigen sind zwei Sätze 
formuliert, die in unterschiedlicher Weise bis heute politische Diskurse prä- 
gen; einer empfiehlt »gegenseitige Beratung«, wie sie in der altarabischen 
Praxis der Stammesführung üblich war. Seit einiger Zeit wird er — historisch 
missverstanden — zu koranischer Begründung von republikanischen oder 
demokratischen Systemen herangezogen. Die andere Devise, »das Anordnen 
des Billigenswerten und Untersagen des Mißbilligenswerten«", kann gesell- 
schaftliches Gewaltpotential religiös begründet aktualisieren und politische 
Sprengkraft entfalten, denn es liegt auf der Hand, dass Integristen sich zur 
Diskreditierung ihrer Gegner gern dieses Leitsatzes bedienen; dabei über- 
sehen sie ebenso gern, in einem wie breiten Spektrum sich die gesellschaft- 
liche oder politische Umsetzung dieser Norm in der Geschichte bewegt hat. 
Wie gerade angedeutet, können nach koranischen Hinweisen innergemeind- 
liche Spannungen nicht einmal unter Mohammed selbst ausgeschlossen wer- 


Jenpis, Stuttgart 2005 [Reclams Universalbibliothek 18232]); ders., Muhammad, Oxford 1983 
(Past masters). 

17 Noth, Früher Islam, bes. S. 41-57. 

18 Der Übersetzungsmöglichkeiten gibt es ausgerechnet hier, wo Eindeutigkeit zu wünschen 
wäre, zahlreiche; zur Rezeption in Denken und Handeln der Muslime bis heute vgl. (monu- 
mental) Michael A. Cook, Commanding right and forbidding wrong in Islamic thought, Cam- 
bridge 2000. 
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den, selbst wenn gesellschaftliche Kontrolle in der überschaubaren patriar- 
chalen Gesellschaft Medinas und die überragende Autorität des Propheten zu 
einem hohen Maß von Konformität geführt haben”. 

Die Realgeschichte muslimischer Gemeinschafts- und Herrschaftsbil- 
dungen zeigt eben, dass diese gerade in Epochen der Machtentfaltung und 
»Blüte«, auf die sich heutige Vertreter des politischen Islams häufig bezie- 
hen, nicht von übermäßiger gesellschaftlicher Treue zu religiösen Normen 
gekennzeichnet waren”. Immer wieder hat mangelnde Islamkonformität 
der Mehrheiten — oder Metropolen — an den Rändern, bei den religiös, poli- 
tisch, ökonomisch Marginal(isiert)en, zu sich integristisch artikulierenden 
Aufständen geführt, deren Trägergruppen unter religiösen Devisen nicht 
zuletzt ihren gerechten Anteil an irdischen Gütern einforderten. Ein rela- 
tiv rezentes Beispiel dafür ist der Wahhabismus auf der Arabischen Halbin- 
sel, dessen Entstehung und erste Erfolge im 18. Jahrhundert notabene nicht 
das Geringste mit ökonomischer oder politischer Durchdringung des Nahen 
Ostens durch »westliche« Mächte zu tun hatten (diese folgte erst hundert 
Jahre später). Aber der Wahhabismus ist nur ein Glied in einer bis in die 
Gegenwart reichenden Kette integristischer Bewegungen bzw. sich auf vor- 
geblich unbestreitbare religiöse Normen berufender Aufstände; die kom- 
plexen Herausforderungen der Führung eines rasch expandierenden Groß- 
reiches — wie jedes Herrschaftsverbandes — führten bereits seit der Mitte 
des 7. Jahrhunderts, also in weniger als einer Generation nach Mohammed, 
zu dauerhaft unlösbaren Konflikten innerhalb der muslimischen Gemeinde 
(arabisch umma). Mehr oder weniger pragmatischen Mehrheiten traten peri- 
odisch »radikale« Bewegungen gegenüber, die sich im Erfolgsfall ebenfalls 
veralltäglichten und ihrerseits Angriffsziel neuer rigoristischer Bewegungen 
werden konnten. 


2. Legitime Herrschaftsausübung und Nachfolge 


Wie erwähnt, war, wenn nicht realer, so doch als real imaginierter Anknüp- 
fungspunkt für integristische Bewegungen in der Regel die bereits erwähnte 
»Urgemeinde« unter Mohammed und seinen, wie es die Jahrhunderte spätere 
Kompromissformulierung wollte, vier »rechtgeleiteten« Nachfolgern »Kali- 
fen«). Selbst wenn die keineswegs triviale Frage der Zuverlässigkeit unserer 
Kenntnis von den Verhältnissen dieser »Urgemeinde« einmal beiseite gelas- 


19 Zuverlässige außerkoranische Quellen dazu sind kaum vorhanden; an erster Stelle steht der 
Bündnisvertrag mit den Medinensern (mit Verlegenheitsnamen »Gemeindeordnung«), vgl. 
NorH, Früher Islam, bes. S. 31-40. 

20 Vgl. etwa Naceı, Das Kalifat der Abbasiden, in: HAARMANN/HALM (Hg.), Geschichte der 
arabischen Welt, S. 101-165. 
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sen wird, bleibt als fundamentale Frage, wieweit denn Bedingungen einer 
prä-urbanen agrarischen, tribalen Kleingesellschaft unter religiös-charisma- 
tischer Herrschaft auf heutige, u.a. durch Verwissenschaftlichung, extreme 
Arbeitsteiligkeit, demographische Explosion etc. gekennzeichnete Verhält- 
nisse übertragbar seien. Dies gilt insbesondere, zumal nach der einzig vor- 
handenen Überlieferung, der muslimischen, die Einheit der doch angeblich 
so frommen Gemeinde (Umma) bereits 656 mit der Ermordung des dritten 
Kalifen zerbrach und bis heute nicht wiederhergestellt wurde”. Der Kon- 
flikt um die rechte Herrschaftsausübung verband sich mit dem Konflikt um 
die legitime Nachfolge Mohammeds — Nachfolge unter Ausschluss des Pro- 
phetenamtes, also abzüglich des Offenbarungsempfangs —, da der Koran 
darauf keine Antwort gab. Freilich sind die Dissidenten damals und heute 
eine Minderheit. Die Mehrheit fügte sich schließlich nach vier Jahren Kon- 
flikt der politischen Fortune und Macht eines Prätendenten von bezweifel- 
barer religiöser Legitimation. Seinen — noch ein Streitpunkt! — dynastischen, 
statt nach Verdienst gewählten Nachfolgern, den Umayyaden, gelang es im 
Verlauf der folgenden Jahrzehnte nicht, dies Manko vergessen zu machen; 
vielmehr fand es schlagwortartigen Ausdruck in dem Vorwurf, ihre Herr- 
schaft sei keine wahre »Nachfolge-Stellvertreterschaft« des Propheten 
(»Kalifat«), sondern wie die beliebiger Ungläubiger bloßes »Königtum«; das 
sei überdies Anmaßung, da nur Gott König genannt werden dürfe. Die Aus- 
einandersetzung um die Islamkonformität der Herrschaftsausübung — bis 
heute oft zuvörderst der persönlichen Lebensführung der Herrscher — hatte 
auch in der vorislamisch-altorientalischen, nun religiös überhöhten Auf- 
fassung vom Herrscher als Hirten seiner Herde ihren Grund, dessen Han- 
deln nicht nur über das irdische Wohlergehen, sondern auch das jenseitige 
Heil der Untertanen entscheide. Der Herrscher als Hirte repräsentierte die 
Umma vor den Menschen und vor Gott, der als eigentliches Oberhaupt der 
Umma galt. Dennoch kann hier nicht von Theokratie gesprochen werden, 
denn weder das Kalifat noch ein anderes Amt hatten ein Mandat als auto- 
ritative, charismatisch begabte Interpreten und Exekutoren von Gottes Wil- 
len. Hier unterscheiden sich Mehrheit — »Sunniten«, etwa 90% der Muslime 
— und Minderheit — »Schiiten«; für sie schließt die Nachfolge Mohammeds 
(»Imamat«), die zudem bestimmten (männlichen) Nachkommen seiner Toch- 
ter Fatima vorbehalten blieb, genau solche gottgegebene Autorität in geist- 
lichen und weltlichen Angelegenheiten ein. Da nun die Reihe der Imame für 
die Mehrheit der Schiiten mit dem zwölften endete, dessen eschatologische 
Wiederkunft erwartet wird, fällt wie bei den Sunniten (s.u.) den Religions- 
gelehrten in der Zeit der »Verborgenheit« des Imams das »Lehramt« zu, das 


21 Zur inneren Differenzierung heutiger integristischer Tendenzen vgl. KRÄMER, Vision und 
Kritik. 
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in der Regel aber nicht mit dem Anspruch auf politische Macht auftritt. Die 
Forderung nach der »Regentschaft des Rechtsgelehrten« hat sich, verbunden 
mit einer Sakralisierung der obersten religiösen Lehrautorität, erst mit 
Khomeini durchgesetzt; heute herrscht im Iran also tatsächlich eine Theokra- 
tie, insofern als der »geistliche Führer« auch die oberste staatliche Autorität 
darstellt. Freilich besteht zugleich zwischen theokratischen und repräsenta- 
tiv-demokratischen Elementen der Verfassung ein teilweise antagonistischer 
Dualismus, und schließlich wird mittlerweile — vor allem seit der manipulier- 
ten Präsidentenwahl im Juni 2009 — die Verfassungswirklichkeit von weder 
theo- noch gar demokratisch legitimierten Machtfaktoren wie Revolutions- 
garden (päsdärän) oder Milizen (basij) bestimmt, die einerseits für »geist- 
liche Führer« und Präsidenten Mittel arbiträrer Herrschaftsausübung sind, 
andererseits diese für eigene Zwecke manipulieren können. 

Die Geschichte des islamischen Iran kennt schon einen früheren theokra- 
tischen Versuch unter dem Vorzeichen der Zwölferschia (so genannt im Unter- 
schied zu anderen schiitischen Richtungen, die andere Zahlen von »unfehl- 
baren« Imamen anerkennen), die Eroberung Irans durch Schah Ismail I. 
(Regierungszeit 1501-1524) zu Anfang des sechzehnten Jahrhunderts”. 
Seine Bewegung, die zu den vorgenannten religiös-politischen »Marginalen- 
Revolutionen« gehört, hatte als Machtbasis turkmenische Stammeskrieger; 
nur in dieser ethnisch-kulturellen Umgebung konnte Ismails Anspruch auf 
Gottkönigtum auf Zustimmung stoßen und sich machtpolitisch durchsetzen. 
Der damit aber sogleich einsetzende Prozess der Entgöttlichung und Entzau- 
berung führte das Safavidenreich — neben den Osmanen und Großmoguln 
eines der drei großen islamischen »Feuerwaffenreiche« der Neuzeit” — bald 
von einer Theokratie auf den Status eines herkömmlichen vorderorienta- 
lischen Herrschaftsverbandes zurück; freilich gelang es dem Regime durch 
Gewalt, Iran mehrheitlich zu schiitisieren. 

Im Zusammenhang der Schia sind wenigstens kurz — ausschließlich aus 
pragmatischen Gründen — auch die »Fünfer« und »Siebener« (»Zaiditen« und 
»Ismailiten«) zu erwähnen, deren Geschichte jeweils vergleichbare Margi- 
nalen-Revolutionen vorzuweisen hat; nach Anfängen in Nordiran konnten 
die Zaiditen sich seit dem 10. Jahrhundert im Jemen etablieren, wo ihr Ima- 
mat bis 1962 bestand”*. Die Ismailiten konnten sich unter der so genann- 
ten Fatimidendynastie seit dem frühen 10. Jahrhundert zunächst auf berbe- 
rischem Gebiet (im heutigen Tunesien) festsetzen und herrschten seit 969 
für zwei Jahrhunderte in Ägypten und (zeitweise) in Syrien; ihre Ambition 


22 Vgl. Roger Savory, Iran under the Safavids, Cambridge 1980. 

23 »gunpowder empires« nach Marshall G. S. Hopcson, The venture of Islam: conscience and 
history in a world civilization, 3 Bde., Chicago 1974, hier besonders Bd. 3. 

24 Vgl. Heinz HAL, Die Schia, München 1988 (Beck Wissen); Wilferd MADELUNG, Art. Zaydiyya, 
in: The encyclopaedia of Islam, Bd. XI, Leiden 2004, S. 477b—480b, bes. S. 479a—480b. 
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auf das Kalifat schlechthin konnten sie nicht realisieren”. Auch die Fatimiden 
erlagen kurzzeitig der »Versuchung der Göttlichkeit«*, bevor, wie sich 
zeigte, unüberwindliche strukturelle wie kontingente Schwächen ihr System 
zunächst destabilisierten und schließlich zu Fall brachten. 

Wenn die bisher angeführten Bewegungen als Marginalen-Revolutionen 
bezeichnet wurden, ist damit impliziert, dass auch ihre Ideologien, jeden- 
falls zunächst, Minderheitenstatus hatten; im Erfolgsfall konnten daraus, 
jedenfalls für bestimmte Regionen, dauerhafte Mehrheiten werden. Solche 
revolutionäre Bewegungen sind, wie schon bemerkt, bis heute ein gemein- 
islamisches Phänomen geblieben; außer bei den Antipoden der Schiiten, den 
ursprünglich strikt egalitären und anti-dynastischen Khärijiten?”, konnten sie 
auch aus der »großen Mehrheit« hervorgehen — womit wir zu den Umayyaden 
und damit zum Hauptstrom der Geschichte zurückkehren. 

Gegen die Umayyaden gewann auf der Grundlage des in der einfachen 
Bevölkerung immernoch virulenten spätantiken Chiliasmus deren Erfahrung 
wirklicher oder vorgeblicher Missstände eine solche Dynamik, dass die kraft 
attribuierten oder realen religiösen Verdienstes als eher zur Führung qualifi- 
ziert angesehene »Familie des Propheten« schließlich 750 an der Spitze einer 
religiös erregten Aufstandsbewegung die Macht errang. Die Abbasiden, die 
sich damit als quasi messianische Herrscher etablierten, konnten die in sie 
gesetzten endzeitlichen Hoffnungen natürlich nicht erfüllen, vielmehr führte 
ihre pragmatische Machtsicherung bereits zwölf Jahre später zu einem ersten 
Aufstand der Enttäuschten. Doch es dauerte noch fast ein Jahrhundert, bis 
das Abbasidenkalifat seinen Anspruch auf geistliche Führung der Gemeinde 
endgültig an die so genannten Religionsgelehrten verlor”. Die große Mehr- 
heit arrangierte sich nunmehr resignierend mit den gegebenen Verhältnis- 
sen und emanzipierte sich zugleich in ihren religiösen Aspirationen von der 
unvollkommenen fehlbaren Obrigkeit. Solange diese sich nicht offen von der 
Religion oder der Pflicht zu ihrer Verteidigung lossagte oder die Untertanen 
an der Erfüllung ihrer religiösen Pflichten hinderte, behielt sie als Ordnungs- 
instanz nach innen und außen Macht und Gehorsamsanspruch”’. Mehr noch, 
selbst extremste Willkürherrschaft wurde im Sinne einer Verhinderung von 
Anarchie und Anomie theoretisch akzeptabel und im Umkehrschluss Rebel- 


25 Vgl. Heinz Harm, Das Reich des Mahdi: der Aufstieg der Fatimiden (875-973), München 1991, 
und ders., Die Kalifen von Kairo. Die Fatimiden in Ägypten 973-1074, München 2003. 

26 Josef van Ess, Chiliastische Erwartungen und die Versuchung der Göttlichkeit: der Kalif 
al-Hakim (386-412), Heidelberg 1977 (AHAW.PH 1977, 2). 

27 Vgl. Karl-Heinz Pampus, Studien zum Minderheitenproblem im Islam 6: Die Rolle der Harigiya 
im frühen Islam, Wiesbaden 1980 (BOS N.F. 27,6). 

28 Vgl. Ira M. Lapipus, The separation of state and religion, in: International journal of Middle 
East studies 6 (1975), S. 363-385. 

29 Vgl. Ann K.S. LAMBTON, Quis custodiet custodies. Some reflections on the Persian theory of 
government, in: Studia Islamica V-VI (1956), S. 125-148 bzw. S. 125-146 [sic]. 


88 Lutz Richter-Bernburg 


lion als Verursacher dieser Missstände delegitimiert. Vielleicht in Erinne- 
rung an den ersten »Bürgerkrieg« von 656—60, der als Glaubensheimsuchung 
erlebt wurde, haftet der religiös konnotierte Begriff Fitna (»Versuchung«, 
dann »Unordnung«, »Aufruhr«) nicht an Tyrannei, sondern dem Aufstand 
dagegen”. 


3. Perennierende integristische Tendenzen 


Die eingangs aufgestellte These vom Integrismus als einer systemisch-rezi- 
divierenden Versuchung muslimischer Gesellschaften bedarf noch weiterer 
historischer Exemplifizierung und Präzisierung. Bisher wurden als Haupt- 
beispiele einmal für die Gegenwart Khomeinis Iran genannt, als historische 
zuerst die oft als Revolution bezeichnete Machtergreifung der Abbasiden 
750 und zum anderen der Wahhabismus der arabischen Halbinsel etwa seit 
1740. So »theokratisch« der Impuls dieser Bewegungen auch war, je grö- 
Beren Erfolg sie hatten, desto eher unterlagen sie dem Abnutzungsprozess 
der realen Machtausübung. Das galt nicht nur für die Abbasiden, sondern 
ebenso für eine ganze Reihe späterer vergleichbar restaurativ-revolutionä- 
rer religiös-politischer Bewegungen außer den wenigen bisher erwähnten. 
Wenigstens genannt werden sollen aus dem berberischen Nordafrika — mit 
Ausgriff auf die Iberische Halbinsel — die aus der dort vorherrschenden 
»orthodoxen« malikitischen Rechtsschule hervorgegangenen Almoraviden 
(11.-12. Jh.) und die sie nicht einmal ein Jahrhundert später verdrängenden 
antimalikitischen Almohaden (bis ca. 1270), deren ebenfalls gewaltbereiter 
Dogmatismus schon in ihrer Selbstbenennung als »Einheitsbekenner« zum 
Ausdruck kommt: alle nicht ihrer Lehre folgenden Muslime wurden damit zu 
Unglaubigen bzw. Apostaten erklärt, die es mit Waffen zu bekämpfen gelte*’. 
In diesem Punkt stimmt die almohadische Lehre mit dem späteren, von ihr 
unabhängigen Wahhabismus überein, dessen Affinität zu Gewalt sich in der 
Gegenwart bis zum Extrem des Terrorismus gesteigert hat”. 

Wenn die integristische Versuchung ein originäres Muster in der Geschichte 
muslimischer Gesellschaften ist, so ist ebenso unleugbar, dass der — mehr 
oder weniger gewaltförmige — Widerstand gegen unislamische Tendenzen 
mit der westlichen Expansion in Kolonialismus und Imperialismus und deren 
verschiedenen Folgewirkungen, von krisenhaften soziokulturellen Umwäl- 


30 Vgl. Crone, Medieval Islamic political thought, S. 229, bzw. LAMBTON, State and government, 
S. 459a (Index), s.v. rebellion, rebels, bzw. S. 56f., 312f., 362a (Index), s.v. rebellion, rebels. 

31 Hans-Rudolf Sincer, Der Maghreb und die Pyrenäenhalbinsel bis zum Ausgang des Mittel- 
alters, in: HAARMANN/HaLM (Hg.), Geschichte der arabischen Welt, S. 264-322, bes. S. 295-306. 

32 Vgl. Guido STEINBERG, Der nahe und der ferne Feind. Die Netzwerke des islamistischen Terro- 
rismus, München 2005. 


Staat und Religion im Islam: die Versuchung des Integrismus 89 


zungen über zunehmende Abhängigkeit von Großmachtinteressen der USA 
bis hin zur gegenwärtigen »Globalisierung«, neuen Auftrieb bekommen hat 
und weiter bekommt. Dabei beziehen die verschiedenen Bewegungen des 
so genannten »politischen Islams« ihre Dynamik nicht allein aus dem Pro- 
test gegen häufig skandalöse sozioökonomische Zustände unter unterschied- 
lich diktatorischen Regimen, sondern mindestens ebenso aus antiwestlichen 
Identitäts- und Selbstbehauptungsdiskursen®. Angesichts einer faktisch seit 
bald zwei Jahrhunderten existierenden (und gern geleugneten) ideologischen 
Verwestlichung - alle »Ismen« des 19. und 20. Jahrhunderts haben sich längst 
in muslimischen Gesellschaften eingewurzelt — bleibt als einziger »eigener« 
Bezugspunkt »der« Islam: daher der integristische Slogan »Der Islam ist die 
Lösung«°*. Die Haltlosigkeit derartiger Prätentionen, die in der Außenansicht 
evident ist, wird sich aus der Innenperspektive überzeugend wohl erst verzö- 
gert nach dem Erfolgsfall der Machtübernahme erweisen, vor allem, solange 
die bekämpften Regime sich durch Korruption, Inkompetenz und Parasita- 
rismus auszeichnen. Doch zwischen erwiesener Haltlosigkeit und, als Konse- 
quenz daraus, politischer Reform mag für die Mitlebenden eine schmerzlich 
bis unerträglich lange Zeitspanne liegen. Insofern erscheint es als reichlich 
verfrüht, von einem Scheitern des Islamismus zu sprechen, falls damit mehr 
gemeint sein soll als die Feststellung seiner ideologischen Inkoharenz*». 


33 Vgl. Edward Saip, Orientalism, London 1978 — und die Fülle daran anschließenden Schrift- 
tums, nicht zuletzt von Said selbst. 

34 Damit sollen weder innere Diversität noch Entwicklungs- und Veränderungspotentiale von 
Islamismen — pluralen Realitäten widerspricht der Singular — geleugnet werden (vgl. KRÄMER, 
Vision und Kritik). Anschauliche Beispiele sind u.a. Hizbollah und Hamas, die in der poli- 
tischen Praxis Libanons bzw. Palästinas nicht einfach auf das unwandelbare Etikett »Terro- 
rismus« reduziert werden können; manche Innen- und Außenansichten treffen sich unbeab- 
sichtigt in terrible simplification. In ihrer Legitimität erschütterte säkular begründete Regime 
instrumentalisieren umgekehrt ihrerseits Religion zu durchsichtigen Zwecken der Macht- 
erhaltung (vgl. Ägypten seit Nasser, Irak unter Saddam, Pakistan unter Zia); als propagan- 
distisch wirksam angesehenes und deswegen häufig angewandtes Manöver ist der Bezug auf 
»die« Scharia als Quelle der Gesetzgebung oder ihre (partielle) Einführung (vgl. wiederum 
Ägypten, Pakistan, aber auch Sudan oder Nordnigeria); Schlaglichter dazu liefern etwa Oliver 
SCHLUMBERGER (Hg.), Debating Arab authoritarianism. Dynamics and durablity in nondemo- 
cratic regimes, Stanford 2007; Reinhard ScHuLze, Die arabische Welt in der jüngsten Gegen- 
wart 1986-2000, in: HAARMANN/HALM (Hg.), Geschichte der arabischen Welt, S. 605-634. 

35 Vgl. Gilles KereL, Das Schwarzbuch des Dschihad. Aufstieg und Niedergang des Islamismus, 
übers. von Bertold Gatti, München/Zürich 2002; Olivier Roy, L’échec de l’Islam politique, 
Paris 1992 (vgl. auch KepeLs und Roys andere Schriften). Korrekturzusatz August 2011: In 
Agypten sind integristische Krafte — nicht nur Muslimbriider, sondern auch die ungleich ge- 
fährlicheren »Salafisten« — aus dem Sturz des Mubarak-Regimes zunächst gestärkt hervor- 
gegangen — perverses Erbe von dessen Kurs der mit brutaler Repression parallellaufenden ideo- 
logischen Akkomodation. 
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Religion und Recht im Islam 


Historisch-komparative Zugänge im Lichte 
der Weberschen Rechtssoziologie' 


Der Islam kennt der Theorie nach so gut wie kein Gebiet des 
Rechtslebens, auf welchem nicht Ansprüche heiliger Normen 
der Entwicklung profanen Rechts den Weg versperrten’. 
(Max Weber) 


1. Einleitung 


Religion und Recht stehen in enger Wechselwirkung?. Auch in differenzierten 
»Geltungskulturen«’, in denen Recht, Religion, Moral, Sitten und Etikette 
streng geschieden werden, weisen sie strukturelle Parallelen auf: Im »Reich 
des Normativen« gibt es Richterkönige, Priesterherrscher und Richter-Pries- 
ter. Religiöses und juridisches Wissen wird von Experten erzeugt, verwal- 
tet und verändert. Religiöse Gemeinde und Rechtsgemeinschaft entsprechen 
einander. Auch das heutige »positive Recht« bedarf zu seiner Geltung, also 
seiner »force du droit«®, einer rituellen Inszenierung, wie wir sie aus religiö- 
sen Kontexten kennen. 

Wie ist dies zu erklären? Hat es etwas damit zu tun, dass Recht — wie es 
Luhmann’ sagt — mit der Abwicklung enttäuschter Erwartungen befasst ist 
und Religion auch etwas mit dem Aufbau von in die Zukunft gerichteten 


1 Für Teilübersetzungen aus dem Französischen möchte ich Werner Gephart herzlich danken. 
Youssef Dennaoui ist für kritische Hinweise zu danken. 

2 Max Weser, Wirtschaft und Gesellschaft, 3. Teilbd.: Recht, hg. von Werner GEPHART und Sieg- 
fried Hermes, Tübingen 2010 (MWG 1/22-3), S. 526. 

3 Zur rechtstheoretischen Seite der Problematik vgl. auch Raja SAKRANI, Le jeu d’échanges inter- 
norma-tifs. Droit, Morale et Religion dans les cultures de droit occidentales et musulmanes, in: 
Revue de la recherche juridique. Droit Prospectif 4 (2009), S. 1695-1710. 

4 Dieses Konzept spielt eine Schlüsselrolle im Käte Hamburger Kolleg »Recht als Kultur« in 
Bonn. 

5 So die Foucaultsche Formulierung in: Michel Foucautt, Surveiller et punir, Paris 1975. 

6 Pierre BOURDIEU, La force du droit. Éléments pour une sociologie du champs juridique, in: 
Actes de la Recherche en Sciences Sociales 64 (1986), S. 3-19. 

7 Grundlegend: Niklas LuHMANN, Rechtssoziologie, 2 Bde., Reinbek bei Hamburg 1972. 
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Erwartungen, des Messias, des Heilands, des /mam, auf den die schiitische 
Gemeinde wartet, oder des Jüngsten Gerichts zu tun hat? So verwandt 
Recht und Religion also sind, so wichtig ist im okzidentalen Selbstver- 
ständnis ihre analytische und empirische Trennung voneinander’. Für reli- 
giös fundierte Rechtskulturen hingegen bleibt das Verhältnis problema- 
tisch. 


2. Das »Gesetz« als Vermittler von Recht und Religion 


Wie also ist das Verhältnis von Recht und Religion zu bestimmen? Ein Ver- 
mittlungsscharnier zwischen beiden Sphären ist das »Gesetz«. 

Auch wenn ich hier über den Islam spreche, so geschieht dies in Hinsicht 
auf Judentum und Christentum. Wie wir sehen werden, ist diese Art von Jnter- 
Religiosität unabdingbar. Eine Definition des Gesetzes in einer die mono- 
theistischen Religionen vergleichenden Perspektive wirft allerdings erheb- 
liche Probleme auf: 

Gesetz, Halakha, Halacha oder Halokho, Scharia oder figh; die Worther- 
kunft belehrt nicht nur über Differenzen linguistischer, theologischer und 
juristischer Art, die zwischen Judentum, Christentum und Islam bestehen. 
Die Begriffsgeschichte führt uns auch mitten hinein in die Architektur eines 
jeden theologischen und politischen Diskurses. So zeichnen sich folgende 
Ähnlichkeiten, Überschneidungen und Differenzen deutlich ab: 

Der Terminus Halacha? (was so viel wie »Weg« heißt, zugleich eine der 
Bedeutungen von Scharia im Islam, ohne dies gleichzusetzen) bezeichnet 
denjenigen institutionellen Komplex im Judentum, der das religiöse Alltags- 
leben der Juden reguliert; als Adjektiv meint es einen bestimmten Artikel des 
»Jüdischen Gesetzes«. Am Verhältnis zum Gesetz scheiden sich im Übrigen 
die verschiedenen Richtungen innerhalb des Judentums. Nach orthodoxer 
Lehre ist es nur den anerkannten Posgim gestattet und nur sie verfügen über 
die geeignete Methode, die Halacha nach talmudischem Recht zu bestim- 
men, ohne die Thora zu überschreiten. 


8 Bei Niklas Lunmann als Prozess der Ausdifferenzierung formuliert. Dazu, dass die Luthe- 
rische Zweireichelehre, als eine Variante dieser Trennungsidee ganz unterschiedlich gedeu- 
tet werden kann, vgl. Christiane Tietz, Die politische Aufgabe der Kirche im Anschluss an die 
Lutherische Zwei-Regimenten-Lehre (in diesem Band S. 259-274). 

9 Vgl. den Glossareintrag in WEBER, Wirtschaft und Gesellschaft, 3. Teilbd., S. 711. Danach be- 
deutet Halacha (von aram. hilchetha) »der richtige Weg«. Gemeint sind die letztlich auf die 
Heilige Schrift zurückgeführten, im engeren Sinne gesetzlichen Bestimmungen und Rechts- 
ansprüche der Schriftgelehrten, deren normative Geltung für die (religiöse) Praxis anerkannt 
sind. 
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Am Verhältnis zum »Gesetz« zeigt sich auch die Differenz zu Christentum 
und Islam, wobei der Islam dieser Frage eine besondere identitätsbildende 
Bedeutung beimisst. Im Neuen Testament haben die Dispute zwischen Jesus 
und den Schriftgelehrten über Natur und Gegenstand des Gesetzes Anlass für 
zahlreiche Interpretationen über das Verhältnis von Christentum und Juden- 
tum gegeben. Diese Kontroverse zielt auf den »juridisme« der Rabbiner und 
auf eine gewisse legalistische Tendenz in der Interpretation des Gesetzes’. 

Dieser Punkt scheint mir — vor allem als Juristin — der Schlüssel für das 
Verständnis dessen zu sein, was heute aus diesem »Gesetz« geworden ist. Ein 
Gesetz, das im Ursprung göttlich war, sowohl im Judentum und Christentum 
als auch im Islam gleichermaßen. 

Was die Entwicklung religiösen Rechts im Christentum!' angeht, erinnere 
ich an die wichtigsten Entwicklungsstufen: Das kanonische Recht schließt an 
das römische Recht an und bezieht hieraus seinen besonderen Charakter’. 
Es kamen die Arbeiten der naturrechtlich ausgerichteten Romanisten des 17. 
und 18. Jahrhunderts hinzu: Das Gesetz verkörpert dort die Vernunft und 
diese hat den Anforderungen der Gerechtigkeit zu genügen. Die christliche 
Position wird häufig beschrieben als eine Form, die zu einer Vereinfachung 
und Systematisierung des Gesetzes tendiert. Jedenfalls behauptet diese 
immer, in einem direkten Ableitungszusammenhang mit dem mosaischen 
und abrahamitischen Gesetz zu stehen. »Denkt nicht, ich wollte das Gesetz 
oder die Worte der Propheten für ungültig erklären. Ganz im Gegenteil, ich 
will das alles in die Tat und in die Wirklichkeit umsetzen« (Mt 5,17)". Aber 
bei Matthäus gilt das Gesetz ohnehin. Es muss nicht nur bewahrt, sondern 
auch noch überboten werden. Ohne dieses hier ausführen zu können, zeigt 
sich: Der Bezug auf das Gesetz eignet sich auch zur Binnendifferenzierung 
der verschiedenen Richtungen innerhalb des Neuen Testaments! 

Das Verhältnis zum Gesetz liefert aber auch Grenzmarkierung und Kon- 
tinuität gegenüber der Religion der Anderen. Es liefert den Hintergrund der 
theologischen Spannungen und bestimmt zugleich die juristischen Verwer- 
fungen zwischen den drei monotheistisch geprägten Kulturen. 


10 Zur Kontroverse um die Rolle des Gesetzes im Alten Testament vgl. Anne FITZPATRICK- 
McKınte£y, The transformation of Torah from scribal advice to law, Sheffield 1999, insbes. das 
erste Kapitel, S. 23-53. 

11 Vgl. etwa WEBER, Wirtschaft und Gesellschaft, 3. Teilbd., S. 544ff. 

12 Weber interessierte die These einer Sonderstellung dieses religiösen Rechts: »In ungleich 
stärkerem Maße als irgendeine andere religiöse Gemeinschaft hat [...] die okzidentale Kirche 
den Weg der Rechtsschöpfung durch rationale Satzung beschritten.« (WEBER, Wirtschaft und 
Gesellschaft, 3. Teilbd., S. 546). 

13 So die freiere Übersetzung der zentralen Stelle bei Klaus BErGEr / Christiane Norb, in: Das 
Neue Testament und frühchristliche Schriften. Übersetzt und kommentiert von dens., Frank- 
furt a.M. ‘2003, S. 580. Für die Deutung ist sicher wichtig, wer Adressat des Matthäus-Evange- 
liums war, Judenchristen und / oder Heidenchristen. 
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Nach muslimischer Theologie'* hat das Christentum das Judentum ersetzt, 
während der Islam für sich in Anspruch nimmt, die letzte Religion in die- 
ser Entwicklungsreihe zu sein. Man ist vom alten Bund zum neuen voran- 
geschritten; und von diesem zum dritten Bund (mithag), der den Propheten 
Mohammed mit der »Nation« verbindet, die dem Aufruf der ummat ijaba 
gefolgt ist. Bis hierhin bleiben wir in der gleichen Linie einer Nachfolge- 
argumentation. Aber es stellt sich sogleich ein Problem, denn die musli- 
mischen Gläubigen begründen eine eigene, neue Gemeinschaft (umma), weil 
man annimmt, dass die vorhergehenden Bündnisse zerbrochen sind (Koran, 
Sure 3, 187). 

Christen und Juden werden als »Leute des Buches« (ahl al-kitab) bezeich- 
net. Gleichwohl wird demgegenüber der Koran als eine Ausnahme kon- 
struiert. Dies lässt sich folgendermaßen erklären: Der gesamte theologisch- 
Juristische Diskurs gründet sich in der Annahme, dass der Koran als Kopie 
eines himmlischen Archetyps, einer himmlischen Urschrift aller heiligen 
Bücher und Schriften, angesehen wird. Das Mutterbuch (um al-kitab), so wie 
es nahe bei Allah aufbewahrt wird (allawh al-mahfudh) (Koran, Sure 13, 39; 
Sure 43, 3), war dem Propheten als »Mund des Koran« diktiert worden — und 
damit wird das Gesetz im Sinne Montesquieus also eine Art »bouche de la 
Loi sacrée«; es duldet daher keinerlei Vergleich mit irgendeiner anderen hei- 
ligen Schrift. Das ist im Übrigen der Grund, weshalb Muslime, von For- 
schern abgesehen, niemals in die Bibel schauen, da sie als Verfälschung der 
Offenbarung angesehen wird. Man mag also die psychologische Verwirrung, 
um nicht zu sagen, das regelrechte religiöse Unbehagen der Muslime darüber 
verstehen, wie man an Schriften glauben kann, an die man nur deshalb glau- 
ben muss, weil sie als »heilig« deklariert sind, deren Herkunft gleichwohl 
zweifelhaft zu sein scheint! 

In der Tat werden Juden und Christen angeklagt, ihre eigenen Schrif- 
ten geändert und verfälscht, wenn nicht sogar gefälscht zu haben. Unter der 
vagen Vokabel tahrif gibt es sechs Arten der Fälschung, die allein zwanzig 
Mal im Koran den jüdischen und christlichen Schriftgelehrten vorgeworfen 
werden". In dieser Hinsicht geht der Koran härter mit dem Judentum um 
als mit den Christen. Das »Gesetz« spielt in diesem Zusammenhang eine 
zentrale Rolle. Nur ein einziges Beispiel möge dies belegen: Die Juden wer- 


14 Vgl. zu diesem schwierigen Thema die interessante Deutung bei Hamadi Repissi, der in der 
Liste des »islamic exceptionalism« auch die »exception théologique: une religion à part«, 
4. Kapitel, in: Ders., L’exception islamique, Paris 2004, S. 109-127, aufführt. 

15 Textverderbnisse, wie die Editionswissenschaft sagen würde, werden systematisch als tahrif 
erfasst: a) Verdrehung (tahrifim eigentlichen Sinne), b) Wortersetzung (tabdil), c) intentionale 
Verstellung oder Verbergung (kitmdn), d) Travestie (labs), e) Textkorruption (lavy). Hier nach 
Reoiıssı, L’exception islamique, S. 113. 
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den als tahrif dafür angeklagt, dass die Anordnung der Steinigung für die 
Unzüchtigen Dt 22,21-24 »aufgehoben« werde, die im Koran unter Rück- 
griff auf das Mutterbuch wieder »eingeführt« werde. Es ist offensichtlich, 
welche interpretatorischen Spielräume eröffnet werden, wenn die »Gel- 
tung« der Schrift und in diesem Falle der drakonischen Strafen an einem 
fiktiven Text, wie der Religionsbeobachter sagen muss, einer unbekannten 
»Urschrift« gemessen wird". 

Der Islam hat die übrigen heiligen Bücher nach seinem Modell konzipiert: 
Es ist also eine »herabsteigende« Offenbarung — das ist der theologische Sinn 
von tanzil —, Wort für Wort das Diktat des Engels Gabriel wiedergebend. Das 
Problem besteht darin, dass es nur eine einzige und für immer fixierte »Ver- 
sion« geben soll, wie es der dritte Kalif Uthman, zwanzig Jahre nach dem 
Tode des Propheten, postuliert hat. So wird der Koran die erste heilige Quelle 
des Rechts im Islam. Das islamische Recht ist sakral aufgrund seiner bei- 
den Quellen oder usul, wie man im Arabischen sagt, also seiner Wurzel nach 
(eine etwas andere Bildvorstellung als in der Rechtsquellensemantik!’ des 
okzidentalen Rechts), das heißt also aufgrund von Koran und Sunna, der Tra- 
dition des Propheten. Seine Verbreitung beruht weniger auf der Rechtsaus- 
übung des Kadi—um den manchmal tendenziösen Begriff der Kadi-Justiz zu 
vermeiden — als vielmehr auf der Ausarbeitung von Dogmen, wie sie die Juri- 
skonsulten, die Rechtsdoktoren, die Fugaha, für nicht direkt von Koran und 
Sunna geregelte Probleme herauspräparieren. Diese Art der dogmatischen 
Arbeit wird dem muslimischen Recht nicht nur eine doktrinäre Gestalt 
überhaupt verleihen — eine »Systematisierung« im okzidentalen Sinne hat 
bekanntlich nicht stattgefunden und Weber erklärt ziemlich genau, warum 


16 Das Beispiel des Ehebruchs (zina) stellt einen Archetypus problematischer juristischer Sank- 
tionen dar, die von muslimischen Theologen institutionalisiert wurden. Problematisch in Hin- 
sicht auf die koranische Herleitung, denn eine sorgfältige Lektüre wirft Zweifel auf, ob die- 
ser Tatbestand überhaupt inkriminiert und mit einer Rechtsfolge (hadd al-zina) belegt werden 
sollte (Koran, Sure 4, 15: in diesem Koranvers ist der pönale Charakter der Sanktion keines- 
wegs eindeutig, denn die sündhaften Frauen werden in ihre Häuser eingeschlossen, wobei 
die Überlieferung eine Passage hinzufügt, die für unterschiedliche Interpretationen offen ist: 
»[...] Und so sie es bezeugen, so schließet sie ein in die Häuser, bis der Tod ihnen naht oder 
Allah ihnen einen Weg gibt«. Schließlich spricht der 16. Vers derselben Sure von einer Strafe, 
ohne jede weitere Konkretisierung. Im Übrigen wird dieser Vers abrogiert durch die 24. Sure, 
2. Vers: Denn es ist eindeutig nicht von Steinigung die Rede, sondern von einer körperlichen 
Züchtigung: »Die Hure und den Hurer, geißelt jeden von beiden mit hundert Hieben [...].«). In 
jener Geschichte, die über den Propheten berichtet wird, ging es um die Lösung eines Streits 
unter zwei Juden. Insofern war der Bezug auf jüdisches Recht nachvollziehbar! (Vgl. hierzu 
Sadok BeraAıp, Islam et droit. Une nouvelle lecture des versets prescriptifs du Coran, Tunis 
2000, S. 318). 

17 Gesichtspunkte finden sich bei Niklas LUHMANN, Die juristische Rechtsquellenlehre aus sozio- 
logischer Sicht, in: Ders., Ausdifferenzierung des Rechts. Beiträge zur Rechtssoziologie und 
Rechtstheorie, Frankfurt a.M. 1981, S. 308-325. Kulturelle Differenz spielt allerdings bei Luh- 
mann eine geringere Rolle. 
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das so ist'® —, sondern auch die beiden weiteren »Quellen« erschließen, den 
Ijmä’ und die qiyas. Der Ijma’ ist der Konsens der am meisten gebildeten 
und zugleich frömmsten Gelehrten, mit anderen Worten: Die »Träger« des 
islamischen Rechts, die Erzeuger juridischen Wissens, sind niemand ande- 
res als die Juristen-Theologen. Was die erwähnten giyas angeht, so geht es 
um die Kunst der Analogiebildung!, deren Vorgehensweise eine horizontale 
Richtung aufweist, von Fall zu Fall (nawazil): Argumentationen a fortiori, e 
contrario, die Verwendung von Fiktionen usf. Dieser Jjtihad (d.h. die 
Anstrengung und die persönliche Reflexionsleistung) wurde niemals wirk- 
lich dafür akzeptiert, sich einer koranischen Norm entgegenzustellen oder 
sie gar zu abrogieren?®. Dafür hat aber das, was man den praktischen Ijtihad 
nennen könnte, sich weniger durch die Satzung neuer Normen entfaltet als 
durch die Vielfalt und eine Fülle von juristischen Deutungen der Rechts- 
schulen und zahlloser Sonderfälle. All dies unter je unterschiedlichen sozia- 
len und territorialen Geltungskontexten in der Anwendung des vermeintlich 
ewig geltenden, göttlichen Rechts. 

Im Arabischen kommt das Wort Scharia von der Wurzel »schara’a«, was 
»öffnen, klar werden« bedeutet”. Der Terminus stellt also einen Bezug her 
zu einem geraden und klaren Weg, aber ebenso zu einem fruchtbaren Ort, wo 
Menschen und Tiere zum Trinken weilen, soweit die Quelle des Wassers ein 
Bach oder ein in Bewegung befindlicher Fluss ist. Die Wurzel »schar’« bedeu- 
tet ursprünglich »der Weg, der zur Quelle führt« oder »Quelle des Lebens«. 
Im religiösen Kontext bedeutet sie »Weg zu Gott«, denn das Lebensziel eines 
Muslims ist Allah. 


18 Zur Anwendung der von Weber erarbeiteten Dimensionen der »Rationalisierung« des Rechts 
aufislamische Rechtskulturen vgl. Raja SAKRANI, Le rationalisme du COC et le charisme de son 
codificateur. Réflexions sur l’hybridité d'un Code, Faculté de Droit et des Sciences Politiques 
de Tunis, 20 janvier 2010. 

19 Vgl. die aus dem Vergleich mit dem Common Law gewonnenen Einsichten bei Wael B. HALLAQ, 
The logic of legal reasoning in religious and non-religious cultures: The case of Islamic law and 
the common law, in: Cleveland state law review 34 (1985/86), S. 79-96; wiederabgedruckt in: 
Ders., Law and legal theory in classical and medieval Islam, Aldershot 1994. 

20 Zur Frage der Schließung des Ijtihad vgl. u.a. Wael B. HALLAQ, Was the gate of Ijtihad closed, 
in: International journal of Middle-East studies 16 (1984), S. 3-41. 

21 Zur Etymologie und ambivalenten Bedeutungen von »Scharia« vgl. Mathias Rone, Das isla- 
mische Recht. Geschichte und Gegenwart, München ?2009, S. 9-18. Zum hier nicht weiter dis- 
kutierten Verhältnis von Scharia und Gerechtigkeit vgl. Gudrun KRÄMER, Justice in modern 
Islamic thought, in: Abbas AMAnat/Frank GrirFeL (Hg.), Shari’a. Islamic law in the contem- 
porary context, Stanford 2007, S. 20-37. 
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3. Die Religion als Legitimationsquelle des Rechts 


Auch wenn Max Weber für eine eurozentristische Perspektive mitunter kriti- 
siert wird”, möchte ich meine Überlegungen zum öffentlichen Recht, genauer 
zum Verhältnis von Verfassung und Religion im Islam, auf seine Überlegun- 
gen zur religiösen Legitimation der politischen Sphäre und der »legitimen« 
Ordnungen, einschließlich der rechtlichen, stützen. 

Nach Weber ist das Entscheidende bekanntlich der Legitimitatsg/aube und 
nicht eine Art objektiver Legitimität””! Denn nach Weber neigt jede Herr- 
schaft und jede Ordnung zu ihrer eigenen Stabilisierung dazu, einen Legiti- 
mationsanspruch zu erheben. Diesem entspricht ein Legitimitätsglaube, der 
besteht, ohne von irgendwelchen objektiven Kriterien gerechtfertigt zu sein. 
In diesem Sinne spricht Weber auch von »Einverständnis«. Dies aber hat nicht 
notwendigerweise mit Religion zu tun. Der Typus des legal-rationalen Legi- 
timitätsglaubens kommt ohne einen Religionsbezug aus! Hier wird gerade 
der Rekurs auf Religion abgeschnitten, auch wenn es religiöse Grundlagen 
des okzidentalen Rechts und gar eine Theologie des modernen Rechtsstaates 
bzw. religiöse Wurzeln des säkularen Verfassungsstaates™ zu beachten gilt. 

In diesem Sinne nun stellt der Islam ein Problem dar. Der Begriff 
»Einverständnis«”, der ein fiktionales Element enthält, wird im Franzö- 
sischen als consensus übersetzt, Jjmä’ wäre die Entsprechung im Arabischen”®. 
Im Islam allerdings zieht insbesondere der Jjmda’ auf politischer, juristischer 
und sozialer Ebene seine Kraft nicht aus einem Legalitätsglauben, sondern 
ausdrücklich und ausschließlich aus der Religion. Dabei ist die Etymologie 
aufschlussreich, denn das dem Begriff von »Legitimität« Entsprechende ist 
im Arabischen nicht nur ein Synonym für Religion, nämlich Maschru’ oder 
Scharî’a (d.h. der von Gott vorgezeichnete Weg), sondern diese arabischen 


22 Vgl. Stuart HALL, The West and the rest. Discourse and power, in: Ders. u.a. (Hg.), Modernity. 
Introduction to the modern societies, Oxford 1996, S. 185-227. Vgl. auch Joachim MATTHES, 
The operation called »Vergleichen«, in: Ders. (Hg), Zwischen den Kulturen? Die Sozialwissen- 
schaften vor dem Problem des Kulturvergleichs, Göttingen 1992, S. 75-99. 

23 Max WEBER, Wirtschaft und Gesellschaft, 4. Teilbd.: Herrschaft, hg. von Edith Hanke in 
Zusammenarbeit mit Thomas KrorL, Tübingen 2005 (MWG I, 22-4), S. 48, 726, 738. 

24 Vgl. zuletzt die Analysen bei Dieter Grimm, Conflicts between general laws and religious 
norms, in: Cardozo law review 30 (2009), S. 2369-2382. 

25 Ein zentraler Begriff der Weberschen Kategorien- und Rechtslehre, vgl. die Erläuterungen bei 
Werner GEPHART, Einleitung zum Rechtsband, in: WEBER, Wirtschaft und Gesellschaft, 3. Teilbd., 
S. 1-133, hier S. 46. 

26 Der Jjmä’ stellt neben Koran und Sunna die dritte Rechtsquelle im sunnitischen Islam dar. 
Mit einer Konsenstheorie normativer Wahrheit ist der /jmä’ nicht zu verwechseln. Er transfor- 
miert sich von einem vorislamischen Prinzip zu einer religiösen Doktrin unter der schwierigen 
Kautel, aus der primären Quelle, dem Koran, herleitbar zu sein. Sehr klar formuliert bei Wael 
B. HALLAQ, On the authoritativeness of Sunni consensus, in: International journal of Middle 
East studies 18 (1986), S. 427-454. Uber den Rest besteht zwischen CouLson, HUGRONIE, 
Houpranl u.a. erheblicher Streit! 
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Termini bezeichnen zugleich, was rechtens ist, weil es vorweg vermittels der 
Religion als legitim definiert ist; Schar’i/Ghair Schar’i, von dem das Wort 
Scharia stammt, heißt letztendlich: die Gesamtheit der normativen Regeln. 

Das Webersche Schema der Beziehung von normativer Ordnung und (reli- 
giöser) Legitimation ist hier praktisch umgedreht. Warum? Während die nor- 
mativen Ordnungen nach Weber einer »Einverständnisgeltung« bedürfen, 
also an sie geglaubt werden muss, fügt man den normativen Ordnungen im 
Islam nicht einen Legitimitätsgrund hinzu, sondern man muss ihnen Glau- 
ben schenken, weil die Religion per se — natürlich durch die juristisch-religi- 
ösen Spezialisten, die Ulama, vermittelt — bereits ihre Legitimität als Gesetz 
garantiert. 

Warum werden islamische Religion und islamisches Recht nun als derma- 
Ben »politisiert« angesehen? 

Im 7. Jahrhundert gibt es eine große politische und theologische Krise, 
die sich an der Ermordung des vierten Kalifen, dem Schwiegersohn des Pro- 
pheten, entzündet. Der Krieg Al-fitna al-kubra” (»Die Große Zwietracht«) 
wird schließlich auf Dauer die muslimische Gemeinschaft durch eine Teilung 
in drei sehr unterschiedliche theologisch-politische Richtungen bestimmen: 


1. die ultra-minoritären Khärijiten, »les sortants« also, die Aussteigenden, 
deren eine Linie — die Ibaditen (al-ibädhiya) als Gründer der ersten 
Rechtsschule** — als einzige davon ausgeht, dass der Koran gemacht und 
nicht ewig sei; diese sind heute — nach einer sehr gewaltsamen Unterdrü- 
ckung und Ausblendung aus der offiziellen Geschichte des Islam — eher 
marginal. 

2. die Schiiten (schii’at Ali), die später in zwei Haupt- und unendliche Sub- 
gruppen zerfallen sind, sowie 

3. die Sunniten (ahl-al-sunna wal-jamä'a), das heißt diejenigen, die den 
Weg des Propheten gehen, oder die Groupe-Uni (geeinte Gruppe), woher 
das Konzept des /jmä’ stammt. Die Sunniten stellen auch heute noch die 
Mehrheit der Muslime dar. 


Alle vier Rechtsschulen entstammen dieser Entwicklungsphase. 

Man muss bis zum 11. Jahrhundert warten, nach Abschluss der meisten 
Sparten religiösen Wissens (figh, ‘ilm al-kalam, tafsir, etc.), bis schließlich 
eine eigene autonome Disziplin entsteht, in der sich religiöse und politische 


27 Zu dieser Wendung islamischer Geschichte vgl. die hervorragende Studie von Hichem Jair, La 
Grande Discorde, Beirut 1995 (arab.). 

28 Zu dieser vielfach vernachlässigten Richtung vgl. etwa Hervé BLeucuot, Droit musulman, 
Bd. 1: Histoire, Marseille 2000, S. 89-91, hier S. 121. Siehe dort auch zu den übrigen »Rechts- 
schulen« bzw. »Riten«, S. 82-123. 
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Sphären überschneiden. Ich erinnere an zwei fundamentale Texte, einmal 
des Schafiiten Al-Mawardi »Al-ahkäm al-sultäniya«, praktisch das erste und 
einzige Werk, das die Bezeichnung »Öffentliches Recht« verdient, und zum 
anderen des Hanbaliten Abu-Ya’lä al-Farrä. Ohne allzu sehr in die Details 
zu gehen, ist ihr gemeinsamer Nenner der folgende: Für diese beiden Auto- 
ren ist der politischen Herrschaft Gehorsam geschuldet aufgrund des Korans 
(Sure 4,59). Daher wird der gemeine Gläubige (al-‘amma) vollständig 
von Auswahl und Wahl des /mam ausgeschlossen. Ihr Ausschluss ist der- 
art, dass, wie Abu Ya’lä schreibt, »[d]ie Gesamtheit der Leute (kaffat al-näs) 
nicht verpflichtet ist, den /mam als Person zu kennen, noch seinen Namen zu 
wissen«°®; es reicht aus, wie Al-Mawardi hinzufügt, dass das Volk darüber in 
Kenntnis gesetzt sei, »dass das Amt des Jmam auf eine geeignete Person über- 
tragen sei«°'. Die Tatsache, derart auf Abstand von der politischen Sphäre 
gehalten zu sein, insbesondere auch als Mehrheit, irritiert unsere demokra- 
tischen Überzeugungen. Aber man sollte sich vor Augen halten, dass die isla- 
mischen Rechtslehrer davon überzeugt waren, dass diese Exklusion sich auf 
einen wenig reputierlichen Gegenstand bezog”. Und selbst wenn das /mamat 
nicht erblich ist, kann der /mam nicht nur einen Nachfolger designieren, son- 
dern auch Nachfolger des Nachfolgers. Die ahl al-ikhtiyar (Wahlmänner) 
können selbst vom /mam ernannt werden. Schließlich wird das /mamat wie 
ein Vertrag zwischen /mam und der Gemeinschaft angesehen, die von den 
ahl-al-ikhtiyär repräsentiert wird, obwohl wir wissen, dass es keinen Kon- 
trakt ohne Kontraktanten gibt. 

Was aber geschieht, wenn der /mam seine Aufgaben nicht erfüllt? Anders 
ausgedrückt, was geschieht, wenn man sich nicht unterwirft? Die Antwort 
von Abu-Ya’lä in seinem Buch Das Buch von der Ordnung des Guten und 
dem Verbot des Bösen (Kitab al’amr bi-Ima’rüf wa al-nahy ‘an al-mungar) 
bleibt lapidar: Der zivile Ungehorsam verbleibt im Inneren, ohne sich nach 
außen zu manifestieren: 


29 Koran, Sure 4, 59: »O ihr, die ihr glaubt, gehorchet Allah und gehorchet dem Gesandten und 
denen, die Befehl unter euch haben«. 

30 Al-qadi Abu Ya’lä AL-FarrA AL-BAGHDADI AL-HANBALI, Al-Ahkäm al-Sultäniya, Beirut 1983, 
S. 103. 

31 Abu Al-Hassan AL-MAweRrDı, Les Statuts Gouvernementaux (Al-Ahkäm al-Sultäniya), Traduc- 
tions et notes de E. FAGNAn, Le sycomore, Paris 1982, Kap. 1: Du contrat d’Imamat, S. 6f. 

32 Nur zwei Kategorien der muslimischen Gemeinschaft spielen bei der Errichtung des Imamat 
eine Rolle: Einerseits die wenigen, die wählbar sind (ahl al-imäma), und andererseits die zur 
Bestimmung des Imam Berufenen (ahl al-ikhtiyär), sie sind niemand anderes als die Ulama, 
also die Rechtsgelehrten. 
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Euch steht es zu, mit eurem Herzen zu missbilligen, und es obliegt Euch zugleich, 
den Gehorsam nicht zu verweigern, euch nicht mit anderen aus der Gemeinschaft der 
Muslime auszugrenzen und euer Blut an andere Muslime zu verlieren”. 


Sicher lässt sich hier der Schatten der »Großen Zwietracht« verspüren. Man 
akzeptiert alles, nur um den Bruderkrieg zu vermeiden. 

So ist die Antwort auf die Frage, was eine legitime Herrschaft im sunni- 
tischen Islam bedeute, folgende: der Theorie nach die an den /mam von der 
Gemeinschaft delegierte politische Macht, die zugleich religiösen Anforde- 
rungen entsprechen muss; in der Praxis freilich bedeutet es: Jede faktisch 
installierte Macht ist »legitim«*. 


4. Schluss 


Im Kontext der heutigen Globalisierung und der Beziehung zwischen Kultu- 
ren, die aus unterschiedlichen Religionen hervorgegangen sind, nimmt das 
»Gesetz« eine besonders zentrale Stellung ein. Das Verhältnis zum »Ande- 
ren« — das sich so leicht in eine Art Feindschaft gegenüber dem Ande- 
ren wandelt (nicht nur bei Carl Schmitt, sondern auch bei Bruno Etienne) 
— muss zwangsläufig das Recht des Anderen begreifen, um Missverstehen 
und Missverständnis zu entlarven. Schauen wir nach Europa, das pluralis- 
tische Gesellschaften hervorbringt und sich zunehmend mit dem Anspruch 
konfrontiert sieht, die Scharia anzuwenden. Wie soll man sich mit diesen 
Phänomenen auseinandersetzen, wenn man nicht begreift, dass das Gesetz 
eine identitätsstiftende Rolle” für den Islam spielt, was auch den obsessi- 
ven Legalismus oder einen Hyperlegalismus im islamischen Raum erklärt, 
der von den intimsten Details des Sexuallebens bis zu den Tischsitten reicht 
und auch die politische Herrschaft umfasst (in der Theorie des Califats oder 
des /mamat). 

Damit stellt sich für westliche Gesellschaften eine wichtige Frage: Wel- 
chen Spielraum können und wollen sie für eine andere Verhältnisbestim- 
mung der drei Sphären von Religion, Recht und Politik geben? Für prak- 
tische Kollisionen dieser »Geltungskulturen« gibt es viele Beispiele’. Sie 


33 Dieses Werk von Abu Ya'la ist nicht publiziert, siehe: Abu Fares, Al-qadi Abu Yala wa 
kitabuhu Al-Ahkäm al-Sultäniya, Beirut 1987, S. 189. 

34 Vgl. in diesem Sinne Eric CHaumont, Religion et pouvoir légitime, in: Rives nord-medi- 
terraneennes 19 (2004), S. 7-10. 

35 Diese Rechtsfunktion wird neben der friedenstiftenden und integrativen Funktion des Rechts 
noch immer vernachlässigt. 

36 Zur Kafala als Substitut der nach islamischem Recht unzulässigen Adoption vgl. das Sonder- 
heft der Zeitschrift: Droit de la famille 12 (2008). 
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ergeben sich daraus, dass im Islam das »Reich des Normativen«, wie man mit 
Foucault sagen könnte, von welcher Rechtsschule auch immer her betrachtet, 
aus einer einzigen Quelle gespeist wird: der Religion. Damit haben Konflikte 
der Rechtskulturen’”, die nach den Kollisionsregeln des Internationalen Pri- 
vatrechts geregelt werden, die Tendenz, als fundamentale religiöse Konflikte 
zu erscheinen, gerade weil identitätsstiftende Erwartungen nicht nur an die 
Religion, sondern auch an das Recht gerichtet werden. 


37 Vgl. Raja SAKRANI, Au croisement des cultures de droit occidentale et musulmane. Le pluralis- 
me juridique dans le code tunisien des obligations et des contrats, hg. von Stephan CONERMANN, 
Bonner Islamstudien, Bd. 15, Schenefeld bei Hamburg 2009. 
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Das Präsidium für religiöse 
Angelegenheiten der türkischen Republik: 
eine Institution zwischen Staatspolitik und Religion 


1. Einführung 


»Deutschland und die Türkei verbinden außerordentlich vielfältige und 
intensive Beziehungen, die Jahrhunderte zurückreichen«, so heißt es auf der 
Homepage des deutschen Auswärtigen Amtes!. In Deutschland leben der- 
zeit ca. 1,8 Millionen türkische Staatsbürger sowie über 700.000 deutsche 
Staatsbürger mit türkischer Abstammung. Nicht nur auf zwischenmensch- 
licher, sondern auch auf politischer Ebene sind sie zu einem sichtbaren Teil 
Deutschlands geworden. Auf der vom deutschen Bundesministerium des 
Inneren einberufenen Islamkonferenz, die 2006 erstmals stattfand, bilden 
Vertreter türkischer Verbände sowie Einzelpersonen die Mehrheit der mus- 
limischen Teilnehmer’. 

Damit ist der deutsche Staat mit islamischen Verbänden in den Dialog 
getreten, um die Entstehung eines Ansprechpartners — analog zu denjenigen 
der beiden großen Kirchen — auf islamischer Seite zu fördern. Angesichts 
dieser Entwicklungen ist es an der Zeit, die Gretchenfrage auch an den tür- 
kischen Staat zu stellen und zu untersuchen, wie seine Beziehung zur Reli- 
gion aussieht. 

Dafür bietet die Untersuchung des Präsidiums für Religionsangelegen- 
heiten der türkischen Republik (auf Türkisch: Diyanet İşleri Başkanlığı, 
abgekürzt Divanet*) eine gute Möglichkeit, da sie grundlegende Strukturen 
in der Beziehungsebene zwischen Staat und Religion offen legt. 

In meinem Artikel werde ich anfangs die Entstehungsgeschichte der tür- 
kischen Republik skizzieren, dann auf die Gründung und Zielsetzung des 
Präsidiums für religiöse Angelegenheiten eingehen. Anschließend werde 


1 <http://www.auswaertiges-amt.de/DE/Aussenpolitik/Laender/Laenderinfos/Tuerkei/Bilateral 
_node.html> (letzter Zugriff am 5.7.2011). 

2 Vgl. <http://www.deutsche-islam-konferenz.de/cln_117/nn_1319016/SharedDocs/Anlagen/DE/ 
DIK/Downloads/Sonstiges/teilnehmerliste-plenum4-dik,templateld=raw,property=publi 
cationFile.pdf/teilnehmerliste-plenum4-dik.pdf> (letzter Zugriff am 5.7.2011). 

3 Für die Selbstdarstellung der Religionsbehörde siehe im Internet unter <http://www.diyanet. 
gov.tr> (letzter Zugriff am 5.7.2011; deutschsprachige Seite im Aufbau). 
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ich die strukturelle Entwicklung sowie das Aufgabenspektrum des Diyanets 
erläutern. Mit Diskussionsfeldern zu Diyanet sowie einem Fazit werde ich 
meinen Artikel beenden. 


2. Entstehungsgeschichte, Gründung und Zielsetzung 


Im Osmanischen Reich war der Sultan religiöses und staatliches Oberhaupt 
zugleich. Der Seyhülislam* wurde vom Sultan ernannt, stand an der Spitze 
des religiösen Verwaltungsapparates und verfügte über religiöse Deutungs- 
hoheit®. 

Nach dem 1. Weltkrieg besetzten die Siegermächte (Großbritannien, Frank- 
reich, Italien, Griechenland, Armenien und Georgien) die bereits besiegte 
Türkei. Angesichts dieser Lage und der Handlungsunfähigkeit des Sultans 
initiierte Mustafa Kemal im Jahre 1919 einen Befreiungskrieg (kurtulus 
savası), in dem er eigenen Angaben zufolge für die Befreiung des Sultanats 
und des Kalifats von den Besatzungsmächten kämpfte®. Bereits kurze Zeit 
später kam es jedoch zu unüberbrückbaren Differenzen zwischen ihm und 
der Istanbuler Regierung des Sultans. Mustafa Kemal und seine Gefolgs- 
leute gründeten daraufhin am 23. April 1920 in Ankara eine zweite Regie- 
rung und beriefen die große türkische Nationalversammlung (Türkiye Büyük 
Millet Meclisi, abgekürzt TBMM) ein’. Bereits am 3. Mai 1920 gründete 
die Regierung in Ankara ein Ministerium für Scharia und Stiftungswesen® 
(Seriye ve Evkaf Vekaleti) und übertrug ihm die Kompetenzen des Amtes 
des Seyhülislams. Am 20. Januar 1921 gab sich die TBMM ein vorläufiges 
»Organisationsgesetz« (Teskilat-ı Esasiye Kanunu), das durch die neue Ver- 
fassung im Jahre 1924 abgelöst wurde?. Das bis dahin gängige Modell des 
Osmanischen Reiches »Staat und Religion« (din ve devlet) wurde von den 
Gründungsvätern also — so schien es zunächst — lediglich umstrukturiert und 
beibehalten. 


4 Dieser Begriff existierte bereits im Reich der Seldschuken (1040-1157) als Ehrentitel für 
Rechtsgelehrte. Erst unter den Osmanen wurde dem Amt offiziell eine sowohl religiöse als 
auch politische Macht zugesprochen. Ab dem 10. Jh. wurde er dann zum drittwichtigsten (nach 
dem Sultan und dem Großvesir), ab dem 16. Jh. sogar zum zweitwichtigsten Mann im Reich 
und konnte mit seinen Rechtsgutachten (fetva) zeitweise das politische Geschehen lenken; vgl. 
Hasan Yavuzer, Dini Otorite ve Teskilatlarin Sosyolojik Analizi (Diyanet İşleri Baskanligi 
Örneği), Kayseri 2005, S. 45f., hier S. 48 (im Internet abrufbar unter <http://www.yok.gov.tr/>; 
letzter Zugriff am 5.7.2011). 

Vgl. ebd., S. 46f. 

Vgl. Klaus Kreiser / Christoph NEUMANN, Kleine Geschichte der Türkei, Stuttgart 2003, S. 397. 
Vgl. Yavuzer, Dini Otorite, S. 46f. 

Siehe <http://www.diyanet.gov.tr/german/tanitim.asp?id=4> (letzter Zugriff am 5.7.2011). 

Vgl. KREISER/ NEUMANN, Geschichte der Türkei, S. 383f., 398. 
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Am 29. Oktober 1923 verkündete die TBMM die Gründung einer neuen 
Republik und nahm am 20. April 1924 ihre neue Verfassung an. Klaus 
Kreiser zufolge wurde damit das »bis heute radikalste Modernisierungs- und 
Säkularisierungsprogramm in einem islamischen Land« eingeleitet”. Statt 
wie bisher eine auf die islamische Gemeinschaft (ümmet) und Religion (din) 
basierende Ordnung hatte die TBMM die Volkssouveränität (milli hakimiyet) 
als Verfassungsgrundlage gewahlt"'. 

Das Ausmaß dieser tiefgreifenden Abkehr von bisherigen Traditionen 
zeichnete sich bereits am 2. November 1922 ab, als die TBMM die Regie- 
rung des Sultans in Istanbul für nichtig erklärte. Das Kalifat wurde zwei 
Jahre danach, am 3. März 1924, ebenfalls abgeschafft'’. 

Am selben Tag verabschiedete die TBMM das »Gesetz Nummer 429 zur 
Auflösung der Ministerien für Religion und Stiftungswesen sowie für die 
allgemeinen Streitmächte« (Şer'iye ve Evkaf ve Erkan-ı Harbiye-i Umumiye 
Vekaletlerinin Ilgasına Dair 429 Nolu Kanun). Aus dem Generalstabsminis- 
terium wurde das Generalstabspräsidium (Genelkurmay Başkanlığı”) und 
statt des Ministeriums für Religion und Stiftungswesen das Präsidium für 
religiöse Angelegenheiten (Diyanet İsleri Baskanlig1'*) sowie das Amt für 


10 Vgl. KrEiser / NEUMANN, Geschichte der Türkei, S. 397. 

11 Vgl. İştar B. Tarnantı, Müslüman Toplum, »laik« Devlet. Türkiye‘de Diyanet İşleri Başkanlığı. 
Çağaloğlu, İstanbul 1993, S. 15. 

12 Vgl. Yavuzer, Dini Otorite, S. 50f.; siehe ebenso KrEIsEr/NEUMANN, Geschichte der Türkei, 
S. 383. 

13 Die anfängliche Bezeichnung für das Generalstabsministerium lautete: Erkan-ı Harbiye-i 
Umumiye Nezareti. 

14 Zunächst wurde das Präsidium für religiöse Angelegenheiten Diyanet İşleri Reisliği und dann 

ab 1950 Diyanet İşleri Başkanlığı genannt. Siehe TARHANLI, Müslüman Toplum, S. 196; ebenso 
Yavuzer, Dini Otorite, S. 56. - Zwischen den beiden Begriffen Din und Diyanet gibt es einen 
Bedeutungsunterschied. Din bedeutet »Religion, Glaube«, wohingegen Diyanet neben »Reli- 
gion« auch »Bekenntnis und Sekte« bedeuten kann. Im Alltag sprechen die Türken von Din, 
wenn sie die Religion meinen. In manchen Gegenden der Türkei wie z.B. in Urfa wird das Prä- 
sidium, also in abgekürzter Form Diyanet, mit dem Ausdruck Dinayet, also einer Mischung aus 
Din und Diyanet widergegeben; wie es zu diesem Ausdruck gekommen ist, müsste erst unter- 
sucht werden. 
In der deutschen Übersetzung geht dieser feine begriffliche Unterschied unter und beide 
Begriffe werden mit »Religion« übersetzt, obwohl Diyanet ja eine Einschränkung des Din 
bedeuten kann. Siehe <http://www.tdkterim.gov.tr/ttas/> (letzter Zugriffam 21.1.2010). — Ismail 
Kara betont in seinem Artikel, dass bereits die Namensgebung »Diyanet İşleri Baskanlıgı« statt 
»Din İşleri Baskanligi« die stark eingeschränkten Kompetenzen des Präsidiums verdeutliche. 
Nur ein Rest der Zuständigkeitsbereiche der Religion (din) seien dem Diyanet zugeteilt, und 
zwar Kult, Glaubenswahrheiten und religiöse Regeln. Die restlichen Aufgaben hätten andere 
staatliche Behörden, insbesondere das Erziehungsministerium (Milli Egitim Bakanlıgı) über- 
nommen. Daher sei eine Gleichsetzung des Diyanets mit dem Amte des Seyhülislams ober- 
flächlich und nicht korrekt. Denn Ersteres stelle im Gegensatz zum Letzteren keine religiöse 
Autorität dar. Vgl. Ismail Kara, Eine Behörde im Spannungsfeld von Religion und Staat. Das 
Präsidium für religiöse Angelegenheiten, in: Günter SEUFERT / Jacques WAARDENBURG (Hg.), 
Turkish Islam and Europe. Europe and christianity as reflected in Turkish Muslim discourse & 
Turkish Muslim life in the diaspora, Stuttgart 1999, S. 209-240, hier S. 222f. 
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Stiftungswesen (Evkaf Umum Müdürlügü) gegründet. Mit dieser Machtauf- 
teilung bezweckte man, so Hasan Yavuzer, Religion und Streitkräfte von der 
Politik fern zu halten". 

Das Präsidium für religiöse Angelegenheiten wurde dem Ministerpräsi- 
dium angegliedert und über dessen Budget finanziert. Es erhielt die Aufgabe, 
die Glaubensgrundlagen des Islam, die Pflichtenlehre betreffenden Aufga- 
ben auszuführen, religiöse Einrichtungen wie Gebetshäuser zu verwalten 
sowie entsprechendes Personal einzustellen bzw. zu entlassen’®. 

Hasan Yavuzer hebt hervor, dass die Gründungsväter trotz der Macht- 
eingrenzung dem neu gegründeten Diyanet große Wertschätzung entgegen- 
gebracht hätten. Der erste Präsident des Diyanets M. Rıfat Börekgi habe ein 
den führenden Staatsministern zustehendes Auto mit rotem Kennzeichen, 
einen höheren Lohn als die restlichen Staatsbeamten sowie einen gewich- 
tigen Platz im Protokoll erhalten. Dass Letzteres inzwischen nicht mehr 
zutrifft, bedauert er”. 

İsmail Kara dagegen hebt die damit einhergehende Entmiindigung der 
Religion hervor. Die Gründung des Diyanets sei eine Instrumentalisierung 
der Religion durch die republikanische Elite. Sie habe sich daraufbeschränkt, 
die Religion als Legitimation für ihre politischen Ziele und als Mittel zur 
Beeinflussung der Bevölkerung zu nutzen'®. 

Dass der Islam seine ehemals bedeutende Stellung im Staat deutlich ein- 
gebüßt hat, zeigt auch die Verfassung. Denn 1924 wurde der Islam mit dem 
Ausdruck »Die Religion des Staates ist der Islam« (devletin dini İslamdır) 
vorerst in die neue Verfassung aufgenommen, 1928 jedoch wieder entfernt. 
Stattdessen hielt man 1937 in der Verfassung fest, dass die Türkei ein laizis- 
tischer Staat sei’. 

An der Streichung des Islam-Begriffs aus der Verfassung und der Auf- 
nahme des Laizismus-Prinzips wird die Abkehr der jungen Republik von 
bis dahin tradierten Werten deutlich. Fikret Adanır spricht von einer Zäsur: 
Der Gründer der türkischen Republik, Mustafa Kemal, habe mit seiner 
Laizismus-Politik das Ziel verfolgt, die Religion ins Private zurückzudrän- 
gen. Nicht nur staatliche oder politische Bereiche, sondern auch kulturelle 
Bereiche, ja das Volk selbst sollten »in Form einer Kulturrevolution von oben 
und hauptsächlich mit administrativen Mitteln« säkularisiert werden”. 


15 Vgl. Yavuzer, Dini Otorite, S. 57. 

16 Vgl. ebd., S. 55f. 

17 Vgl. ebd., S. 56. 

18 Vgl. Kara, Behörde im Spanungsfeld, S. 212; siehe auch Günter SEUFERT, Staat und Islam in der 
Türkei, Berlin 2004 , S. 17. 

19 Vgl. TaRHANLI, Müslüman Toplum, S. 18; siehe Yavuzer, Dini Otorite, S. 293. 

20 Vgl. Fikret ADANIR, Geschichte der Republik Türkei, Mannheim 2005, S. 34; siehe auch 
Yavuzer, Dini Otorite, S. 61. 
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Die Gründungsväter fürchteten einen Rückschritt durch eine unkontrol- 
lierte Einflussnahme der Religion sowie eine Spaltung der Gesellschaft in 
religiöse und sprachliche Gruppen. Um dies zu verhindern, wurden einer- 
seits das Laizismus-Prinzip und andererseits die nationale Einheit als oberste 
Verfassungsgebote verankert, die es um jeden Preis zu schützen galt, so auch 
Günter Seufert”!. 

Bemerkenswert ist hierbei, dass nicht eine ausländische Form des Laizis- 
mus übernommen, sondern dessen türkische Version kreiert wurde. Diese 
sollte den sunnitischen Islam verwalten und kontrollieren sowie die Türkei 
zu einer modernen Gesellschaft umformen. Zu diesem Zweck musste ein 
sprachlich, religiös sowie kulturell homogenes Türkentum erst erschaffen 
werden”. 


Die Religion war folglich gleichzeitig zu pflegen und zu kontrollieren. Sie war zu 
türkisieren und gleichzeitig ihrer früheren juristischen und politischen Funktionen zu 
entkleiden. Politik im Namen der Religion galt es zu verbieten, religiöses Leben mußte 
beobachtet und gelenkt werden”. 


Eine Reform des islamischen Gebets wurde anvisiert, mit der das Arabische 
durch das Türkische ersetzt werden sollte. Das Türkisierungsbestreben der 
Gründungsväter führte dazu, dass beispielsweise zwischen 1932 und 1950 
der Gebetsruf nur in Türkisch ausgerufen werden durfte — im Jahre 1941 
wurden diejenigen, die dem nicht folgten, sogar bestraft*. 

Enttäuschungen über das neu errichtete kemalistische System führten 
dazu, dass sich das Volk Ende der 1940er Jahre vermehrt einem »Volks- 
islam« zuwandte. Angesichts dieser Situation und einer wachsenden ideo- 
logischen Gefahr durch den Kommunismus wurde das Laizismus-Prinzip 
aufgeweicht. An den Schulen konnte man nun auf Wunsch islamischen Reli- 
gionsunterricht erhalten, der ab 1982 sogar zum Pflichtfach erklärt wurde”. 

Im Jahre 1950 hob man das Verbot auf, den Gebetsrufarabisch auszurufen. 
Ausbildungsstätten für religiöse Lehrkräfte, insbesondere /mam-Hatip-Schu- 
len, sowie Insitute für Islamforschung wurden errichtet. Mit der Einführung 
des Mehrparteiensystems entstanden Parteien, die in ihr Programm eine 


konservative Islamlinie aufnahmen, um Wählerstimmen zu gewinnen”. 


21 Vgl. SEUFERT, Staat und Islam, S. 13. 

22 Vgl. ebd. 

23 Ebd., S. 12. 

24 Vgl. ebd., S. 20; siehe ebenso Apanir, Geschichte der Republik Türkei, S. 38; Kara, Behörde 
im Spannungsfeld, S. 209-240, hier S. 210f. 

25 Vgl. Yavuzer, Dini Otorite, S. 294. 

26 Vgl. TARHANLI, Müslüman Toplum, S. 22-24; siehe auch Yavuzer, Dini Otorite, S. 294. 
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Die republikanische Elite ließ zu, dass zunehmend islamische Elemente 
sowohl im Alltagsleben der Bevölkerung als auch in der politischen Sphäre 
sichtbar wurden. Ende der 1950er Jahre verhärteten sich jedoch die Fron- 
ten zwischen dem kemalistischen und dem religiösen Lager, was zu hefti- 
gen Auseinandersetzungen führte. Schließungen von islamischen Verlagen 
und Festnahmen prominenter Persönlichkeiten, u.a. Said Nursis, waren die 
Folge”. Offensichtlich hatte die Religiösität aus der Perspektive der kemalis- 
tischen Gründungsväter überhand genommen, was sie in Besorgnis stürzte. 

Die Regierungskrise von 1960 gab Anlass zu einer Überarbeitung der 
Verfassung im Jahre 1961. In diesem Rahmen entbrannte eine Diskussion um 
die Definition des Laizismus-Begriffes, es bildeten sich zwei Lager: einer- 
seits die konservativen Kräfte, die einen Laizismus gemäß dem westlichen 
Modell befürworteten, in dem der Staat sich aus religiösen Belangen heraus- 
hält, und andererseits die Befürworter einer staatsgebundenen Religionspoli- 
tik. Die letzteren setzten sich durch: 


Diejenigen, die den Laizismus im Rahmen der besonderen Anforderungen der Tür- 
kei [Türkiye’nin koşullarına özgü özellikler] verstanden, haben das Präsidium für 
religiöse Angelegenheiten als ein Organ innerhalb des Verwaltungsapparates ver- 
teidigt, das religiöse Angelegenheiten organisiert und kontrolliert [düzenleyici ve 
denetleyici bir organ olarak]. Dagegen haben jene, die die klassische Laizismus- 
Definition befürworteteten, die Position verteidigt, dass der Staat allen Religionen 
gegenüber neutral bleiben müsse und es daher kein (Staats-)Organ für religiöse Ange- 
legenheiten geben werde. Demgemäß ist das Vorhandensein des Präsidiums für religi- 
öse Angelegenheiten im Entwurf der Verfassung ein Beleg dafür, dass sich der Staat 
in die Religion »einmischt« [müdahalesinin] und in der Türkei ein »vom Staat abhän- 
giges Religionssystem« [devlete baglı din sistemi] vorhanden ist [...] das Präsidium für 
religiöse Angelegenheiten bekam in der allgemeinen Verwaltung den Status einer ver- 
fassungsmäßigen Institution”. 


1961 wurde also die türkische Version des Laizismus, in der der Staat die 
Religion kontrolliert, in der Verfassung verankert. Aus dieser historischen 
Entwicklung heraus ist auch die Zielsetzung des Diyanets zu verstehen. 


27 Vgl. TARHANLI, Müslüman Toplum, S. 27f. 

28 »Laikligi Türkiye’nin koşullarına özgü özellikler içinde kabul edenler, Diyanet İşleri 
Başkanlığrnın din işlerini düzenleyici ve denetleyici bir organ olarak devletin idari yapısı içinde 
yeralmasını savunmuşlardır. Buna karşı, klasik laiklik anlayışını savunanlar, devletin dinler 
karşısında tarafsız kalma zorunluğuna dayanarak, din işleriyle ilgili bir organın olmayacağını 
öne sürmüşlerdir. Bu görüşe göre, Diyanet İşleri Baskanligi’nin anayasa tasarısındaki yeri, 
devletin dine ‘müdahalesinin’ ve Türkiye’de ‘devlete bağlı din’ sisteminin varoldugunun 
bir kanıtıdır [...] Diyanet İşleri Başkanlığı, genel İdare içinde anayasal bir kurum statüsüne 
sokulmuştur« (ebd., S. 30f.). 
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Dementsprechend beschreibt das Präsidium seine Grundprinzipien und 
Ziele (temel ilkeler ve hedefler) auf seiner Homepage folgendermaßen: 
»Entsprechend des Laizismusprinzips, fern von jedweder politischer Mei- 
nung und Betätigung, die Einheit und Solidarität der Nation zum Ziel set- 
zend (Artikel 136)«, führt das Diyanet »die Glaubensgrundlagen des Islams, 
die Pflichtenlehre und die moralischen Grundsätze betreffenden Aufgaben« 
aus, klärt »die Gesellschaft in Fragen der Religion« auf und verwaltet »die 
Gebetshäuser (Gesetz Nr. 633, § 1)«”’. 

Als Nächstes soll die strukturelle Entwicklung des Diyanets von seiner 
Gründung bis heute in groben Zügen nachgezeichnet werden. 


3. Strukturelle Entwicklung 


Das Gesetz zur Gründung des Diyanets im Jahre 1924 legte zwar fest, dass 
es sein Budget vom Ministerpräsidium erhalten und ihm unterstellt werden 
solle, doch enthielt es kaum Aussagen zur Organisations- oder Personal- 
struktur. Mit dem staatlich zugeteilten Budget sollten lediglich in der Zen- 
tralregion der Präsident (reis), der Beratungsrat (heyet-i müsavere) sowie das 
zentrale Beamtendirektorat (memurin-i merkeziye) und in der Provinzial- 
region die Muftis*® entlohnt werden. Erst Nachforschungen in Budgetzu- 
teilungen aus dem Jahre 1925 und danach erlaubten Rückschlüsse auf die 
damalige Struktur des Diyanets*. 

In den ersten Jahren setzte sich das Diyanet wie folgt zusammen: aus Prä- 
sidenten (reis), Beratungsrat (heyet-i müsavere), Register- und Beamten- 
direktorat (memurin ve sicil müdüriyeti), Direktorat für religiöse Ein- 
richtungen (müessesat-ı diniyye müdüriyeti), Direktorat für Akten (evrak 


29 »Laiklik ilkesi doğrultusunda, bütün siyasi görüş ve düsünüslerin dışında kalarak ve milletçe 
dayanışma ve bütünleşmeyi amaç edinerek (Anayasa md. 136), İslam Dini‘nin inanç, ibadet ve 
ahlak esasları ile ilgili işleri yürütmek, din konusunda toplumu ydınlatmak ve ibadet yerlerini 
yönetmek. (633 S.K. md.1)«. <http://www.diyanet.gov.tr/turkish/dy/Diyanet-Isleri-Baskanligi- 
Tanitim-Taktim-13.aspx> (letzter Zugriff am 6.7.2011). 

30 Der Mufti ist eine Person, die als oberster Religionsgelehrter eines Verwaltungsbezirkes tätig 
ist. Den Begriff müfti gibt das Diyanet auf seiner Homepage mit »Superintendent« wieder. In 
Anlehnung an die christliche Tradition im deutschsprachigen Raum könnte man ihn vielleicht 
besser mit »Dekan« wiedergeben bzw. ihn im Original stehen lassen, da das Wort »Mufti« 
bereits weitgehend eingedeutscht ist. Vgl. <http://www.diyanet.gov.tr/german/default.asp> 
(letzter Zugriff am 6.7.2011). 

31 Das Diyanet hat im Jahre 1999 ein umfangreiches Werk zu seiner eigenen Organisations- 
geschichte verfasst, mit dem Titel »Das Präsidium für religiöse Angelegenheiten seit sei- 
ner Gründung bis heute: Geschichte — Struktur — Dienstleistung und Angebote (1924-1997) 
[Kuruluşundan Günümüze Diyanet İşleri Başkanlığı: Tarihçe — Teşkilat — Hizmet ve 
Faaliyetler (1924-1997)]« publiziert durch die Stiftung für religiöse Angelegenheiten der Tür- 
kei (Türkiye Diyanet Vakfi). Vgl. Divaner İŞLER! BASKANLI, Kuruluşundan Günümüze Diyanet 
İşleri Başkanlığı: Tarihçe — Teşkilat — Hizmet ve Faaliyetler (1924-1997), Ankara 1999, S. 312. 
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müdüriyeti), Direktorat für Anschaffungen (levazım müdüriyeti) sowie aus 
den Mufti-Amtern (müftilik). 


Organisationsstruktur des Präsidiums für religiöse 
Angelegenheiten 


(1924-1927) 
Beratungsrat 


Register- und 
Beamtendirektorat 


Präsident 


Direktorat für Akten 


Direktorat für religiöse 
Einrichtungen 


Direktorat für 
Anschaffungen 


Abbildung 1”: Das Diyanet in seiner Anfangsphase 


Im Jahre 1935 wurde erstmals ein »Gesetz Nummer 2800 über die Organi- 
sation und Pflichten des Präsidiums für religiöse Angelegenheiten« (Diyanet 
Isleri Reisligi Teskilat ve Vazifeleri Hakkında 2800 Sayılı Kanun) verabschie- 
det, das die Struktur sowie Aufgaben des Präsidiums festlegte?. 

Ein weiteres Gesetz im Jahre 1950, das »Gesetz Nummer 5634, um am 
Gesetz über die Organisation und Pflichten des Präsidiums für religiöse 
Angelegenheiten einige Änderungen vorznehmen« (Diyanet İşleri Başkanlığı 
Teskilat ve Vazifeleri Hakkında Kanunda Bazı Degisiklikler Yapılmasına 
Dair 5634 Sayılı Kanun) änderte seine Struktur und Aufgaben. 


32 Vgl. Divanet, Kuruluşundan Günümüze Diyanet, S. 313.. 

33 Vgl. İrfan Yücer, Diyanet İşleri Başkanlığı, in: Bekir ToraLočLu (Hg.), Dârüssaâde — 
Dulkadiroğulları, İstanbul 1994, S. 455-460, hier S. 455f.; siehe ebenso TaRHANLI, Müslüman 
Toplum, S. 111f., und Nail Asranpav, Diyanet İşleri Başkanlığı (Kuruluşu, Çalışması) ve 
Birimlerinin Tanıtılması, Ankara 1973, S. 14. 
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Seine verfassungsgemäße Verankerung als Institution im staatlichen 
Verwaltungsapparat erfolgte erst mit der Verfassungsänderung von 1961. 
Bereits vier Jahre danach, also im Jahre 1965, erließ das türkische Parla- 
ment das bis heute umfassendste »Gesetz Nummer 633 über die Organisa- 
tion und Aufgaben des Präsidiums für religiöse Angelegenheiten (Diyanet 
Isleri Baskanlıgı Kurulus ve Görevleri Hakkındaki 633 Sayılı Kanun)«. Nach 
einer langen Beratungsphase wurde im Jahre 1979 ein weiteres Gesetz verab- 
schiedet, das das frühere Gesetz Nummer 633 ergänzen und weitgehend ver- 
ändern sollte. Dieses Gesetz überlebte nur ein Jahr, denn es wurde vom tür- 
kischen Verfassungsgericht für nichtig erklart**. 

Danach wurden keine weiteren Gesetze zur Struktur des Diyanets ver- 
abschiedet. Auf seiner Homepage beklagt das Diyanet noch heute dieses 
Defizit. Die derzeitigen Gesetze würden »weder Antworten auf die Heraus- 
forderungen seiner heutigen Organisationsstruktur noch auf die seiner ange- 
botenen Dienstleistungen geben können«°. 

Das Präsidium hat offensichtlich eigene Wege gefunden, mit diesem Defi- 
zit umzugehen. Istar B. Tarhanlı kritisiert, dass das Diyanet je nach Bedarf 
Verwaltungsverordnungen erlasse, um so sein Kompetenzdefizit — selbst 
keine Gesetze erlassen zu können — zu überbrücken und die notwendigen ins- 
titutionellen Rahmenbedingungen selbst zu schaffen. Das sei gesetzeswidrig, 
da die Behörde anders als die Ministerien nicht den Status einer öffentlichen 
juristischen Person (kamu tüzel kisi) innehabe. Hier sieht sie die Gefahr einer 
politischen Einflussnahme: 


Mit einem Verwaltungsorgan, das sich fern von gesetzlichen Verordnungen auf der 
Grundlage der Verfassung befindet und dessen Probleme in der Praxis mit inner- 
institutionellen Regelungen und Verwaltungsverordnungen gelöst werden, bietet es 
gute Optionen für politische Einflussnahme*. 


34 Vgl. Divanet, Kuruluşundan Günümüze Diyanet, S. 354; siehe auch Yavuzer, Dini Otorite, 
S. 59-61, und TaRHANLI, Müslüman Toplum, S. 159. 

35 »gerek Başkanlığın bugünkü teşkilat yapısına ve gerekse yürüttüğü hizmetlere cevap veremez 
durumdadir« <http://www.diyanet.gov.tr/turkish/dy/Diyanet-Isleri-Baskanligi-Tanitim-Taktim- 
4.aspx> (letzter Zugriff am 8.7.2011). Dieser Artikel wurde vor dem 1. Juli 2010 erstellt. Folg- 
lich konnte auf die Änderung des Gesetzes mit der Nummer 633, mit der die TBMM auf die 
Bedürfnisse des Diyanets einging und eine Umstrukturierung vornahm, kein Bezug genom- 
men werden. 

36 »Anayasa hükmü geregi varolması gereken kanuni düzenlemeden yoksun bir idari birimin 
uygulamada karşı karşıya olduğu sorunların kurum-igi düzenlemeler ve yürütme isleleriyle 
çözümleye çalışmasıyla, siyasi etkilere tümüyle açık ortamlar yaratılabilmesi rahatça 
mümkündür« (TARHANLI, Müslüman Toplum, S. 126). 
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Die Autorin kritisiert zwar die Vorgehensweise des Diyanets, bietet aber 
keine alternative Lösung an, wie sich das Diyanet sonst aus diesem Dilemma 
— auf zeitgemäße gesetzliche Neuregelungen durch das Parlament für sein 
institutionelles Überleben angewiesen zu sein und diese nicht zu bekommen 
— befreien sollte. Daher ist es nicht verwunderlich, dass es angesichts der 
Gefahr einer institutionellen Erstarrung eigene Strategien entwickelt hat. 

Dass sich seine Organisationsstruktur nach dem Gesetzesstopp von 1979 
dennoch weiter entwickelt hat, kann man in einem vom Diyanet verfassten 
Werk mit insgesamt 22 Schaubildern nachlesen”. Trotz seiner prekären 
gesetzlichen Lage hat es sich von einer anfänglich relativ überschaubaren 
Institution aus dem Jahre 1924 bis heute’ in einen Riesenapparat verwan- 
delt, dessen Infrastruktur von den Städten bis in die kleinsten Dörfer Anato- 
liens hinein reicht. 

Die heutige Struktur des Diyanets besteht aus einer Zentral-, Provin- 
zial- und Auslandsorganisation®. Den größten Bereich bildet die Zentral- 
organisation (merkez teskilatı), die sich zusammensetzt aus dem Präsiden- 
ten des Diyanets (diyanet işleri başkanı), fünf Vizepräsidenten (başkan 
yardımcısı), den Hauptdiensteinheiten (ana hizmet birimi), Beratungs- und 
Aufsichtseinheiten (danısma ve denetim birimi), sowie den Hilfseinheiten 
(yardımcı birimleri). Das Direktorat des Bildungszentrums (egitim merkezi 
müdürlüğü), der Stadtdienststellen (il müftülüğü) sowie der Kreisdienststel- 
len (ilçe müdürlüğü) bilden gemeinsam die Provinzialorganisation (taşra 
teskilatı). Die Auslandsorganisation (yurt dısı teskilatı) schließlich besteht 
aus den Botschaftsbeiräten (din hizmetleri müsavirligi) und den Attaches für 
religiöse Angelegenheiten (din hizmetleri ateseligi)”. 

Mit dem Präsidium ist auch die Anzahl seines Personals gewachsen. Die 
Diyanet-Angestellten wurden von 1924 an aus der Staatskasse bezahlt. Ihre 
Anzahl wurde erstmals in den staatlichen Budgetberechnungen des Jahres 
1927 angegeben. Demzufolge waren damals 7.127 Personen (Muftis, Predi- 
ger usw.) beim Diyanet beschäftigt”. Im Jahre 2008 waren 83.033 Personen 
im Präsidium beschäftigt”. 


37 Dryanet, Kuruluşundan Günümüze Diyanet, S. 311-395. 

38 In einem 2007 produzierten türkischsprachigen Video stellt das Diyanet seine Organe und 
Funktionen vor. Siehe <http://www.diyanet.gov.tr/turkish/default.asp> (letzter Zugriff am 
19.1.2010). 

39 Siehe auch die Selbstdarstellung des Diyanets <http://www.diyanet.gov.tr/turkish/dy/Diyanet- 
Isleri-Baskanligi-Tanitim-Taktim-4.aspx> (letzter Zugriff am 8.7.2011). 

40 Für nähere Informationen siehe <http://www.diyanet.gov.tr/german/default.asp> (letzter Zu- 
griff am 8.7.2011). 

41 Vgl. Divanet, Kuruluşundan Günümüze Diyanet, S. 475. 

42 Vgl.<http://www.diyanet.gov.tr/turkish/dy/Diyanet-Isleri-Baskanligi-AnaMenu-sayisal-bilgiler 
-65.aspx> (letzter Zugriff am 21.1.2010). In einer Tabelle listet Nail Aslanpay von 1924 bis 
1973 den staatlichen Budgetanteil der Behörde auf. Im Jahre 1931 reduziert sich dieser fast 
um die Hälfte und springt 1946, 1951 und 1966 auf das Doppelte vom Vorjahr an. Die Budget- 
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In den 81 Jahren ist das Personal des Präsidiums also um 75.906 Perso- 
nen (das sind volle 1.065%) angewachsen. Dabei muss mitbedacht werden, 
dass in dieser Zeitspanne ebenso die Bevölkerung der Türkei von 13.648.270 
Menschen im Jahre 1927 auf 71.517.100 im Jahre 2008, also um 424 % (das 
sind 57.868.830 Personen) angewachsen ist”. 

Das allein erklärt jedoch nicht das rasante Wachstum des Diyanets. Ein 
zweiter wichtiger Faktor dafür dürfte das im Jahre 1925 erlassene Verbot 
von religiösen Orden und die Schließung ihrer Einrichtungen sein**. Damit 
wollte der Staat die Landschaft des Islams auf eine Monokultur des Diyanets 
reduzieren. Der muslimischen Bevölkerung blieb also offiziell nur noch die 
Option, religiöse Dienste des Diyanets in Anspruch zu nehmen. Daneben gab 
und gibt es inoffiziell zahlreiche islamische Gemeinschaften, wie etwa Sufi- 
Orden. Jedoch ist allein das Diyanet vom Staat offiziell anerkannt und spricht 
für den Islam in der Türkei. 

Das Diyanet hat sich institutionell zu einer der größten staatlichen Ein- 
richtungen entwickelt. Analog zur Personenanzahl sind staatliche Budget- 
zuteilungen an das Diyanet gestiegen. 2008 wurden dem Diyanet insgesamt 
1.979.470.295 YTL* zugewiesen, davon 1.815.330.000 YTL, also knapp 
92 %, für Personalausgaben®‘. 

Trotz seines zahlreichen Personals kann das Diyanet nicht alle in der Tür- 
kei registrierten 79.096 Moscheen mit einem Imam versorgen. Knapp 15 % 
dieser Stellen sind vakant“. Dass darüber hinausgehende Unkosten, wie 
etwa die Instandhaltung dieser Moscheen, nicht vom Budget des Diyanets 
finanziert werden können, liegt auf der Hand. 


4. Aufgabenspektrum 
In dem im Jahre 1924 erlassenen Gesetz zur Auflösung des Ministeriums für 


religiöse Angelegenheiten und fromme Stiftungen sowie des Generalstabs- 
ministeriums (Şer'iye ve Evkaf ve Erkanıharbiye-i Umumiye Vekaletlerinin 


senkung im Jahre 1931 ist auf die Übergabe der Moschee- und deren Personalverwaltung an 
das Generaldirektorat der Stiftungen und die Budgeterhöhung im Jahre 1951 auf deren Rück- 
nahme zurückzuführen. In den Jahren 1946 und 1966 wurde die Behörde strukturell um zahl- 
reiche Bereiche erweitert, die sich ebenfalls in der Budgetplanung bemerkbar gemacht haben. 
Vel. AsLanpay, Diyanet İşleri Başkanlığı, S. 90f. 

43 Vgl. Homepage des Statistikamtes der Türkei (Türkiye İstatistik Kurumu) <http://www.tuik. 
gov.tr/yillik/Ist_gostergeler.pdf>,S.8.;<http://www.tuik.gov.tr/PreTablo.do?tb_id=39&ust_id= 
11> (letzter Zugriff am 8.7.2011). 

44 Vgl. Yavuzer, Dini Otorite, S. 58. 

45 YTL steht für »Yeni Türk Lirası« (Neue Türkische Lira), dabei liegt der Wert von einem Euro 
derzeit bei etwas über zwei YTL (Stand: April 2010). 

46 Vgl. <http://www.diyanet.gov.tr/turkish/default.asp> (letzter Zugriff am 20.1.2010). 

47 Für nähere Informationen zu Moscheen siehe Anm. 58. 
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Ilgasına Dair Kanun) wurde der Zuständigkeitsbereich des Diyanets fest- 
gelegt. Demnach wurde es mit der »Verwaltung von Gebetshäusern« sowie 
dem »Erlassen jener Regelungen bezüglich des Glaubens und der Gebete, die 
sich außerhalb des islamischen Rechts bewegen«, beauftragt®. 

Das Aufgabenspektrum des Diyanets umfasste daher zunächst die folgen- 
den drei Bereiche: Angelegenheiten der Glaubensüberzeugung (inang bzw. 
itikat), des Ritus (ibadet) und die Verwaltung von Moscheen (camiler) sowie 
Gebetsstätten (mabetler). Letztere wurde zeitweise dem Generaldirektorat 
für Stiftungen (Zvkaf Umum Müdürlügü) übergeben”. 

Die Bildungshoheit, über die ehemals die Religion verfügte, wurde dem 
nationalen Bildungsministerium (Milli Eğitim Bakanlığı) übertragen’”. Der 
Wegfall des Erziehungsauftrages aus dem Aufgabenkatalog des Diyanets 
sorgte in einigen religiösen Kreisen für Aufruhr. Im Nachhinein erhielt es 
dann schließlich einen vierten und fünften Bereich dazu, und zwar die Ange- 
legenheiten der Sittenlehre (ahlak) und die religiöse Aufklärung der Gesell- 
schaft (toplumu din konusunda aydınlatma)”. 

Die Handlungsfelder und Dienstleistungen des Diyanets sind heute weit 
gefächert. Hier die wichtigsten: religiöse Dienste (Erstellung von Predig- 
ten [hutbe], Rechtsgutachten [/erva]), religiöse Dienste (din hizmetleri) für 
Gefängnisinsassen, Besuch von Krankenhäusern sowie Kinderheimen, 
Durchführung von Feierlichkeiten (wie z.B. anlässlich des Geburtstages des 
Propheten‘), Bildung (z.B. Korankurse, Koran-Rezitationswettbewerbe), 
Publikationen (z.B. Literatur zum Islam, zur Pilgerfahrt”, darunter monat- 
liche Fach- und Kinderzeitschriften), Durchführung von Fachkonferenzen, 


48 »Isläm dininin hukuk kuralları (muämelät-ı nds) dışında kalan inanç ve ibadetlerle ilgili 
hükümlerin yürütülmesiyle ibadet yerlerinin idaresi«. YUcEL, Diyanet İşleri Başkanlığı, S. 455f. 

49 Zwischen 1931 und 1950 lag die Verwaltung von Moscheen und ihrem Personal in der Hand 
des Evkaf Umum Müdürlügü. Vgl. AsLanpay, Diyanet İşleri Başkanlığı, S. 28; siehe ebenso 
TARHANLI, Müslüman Toplum, S. 103f. 

50 Vgl. TARHANLI, Müslüman Toplum, S. 42. 

51 Vgl. ebd., S. 73. 

52 Im Türkischen hat sich dafür der Begriff Kutlu Dogum eingebürgert, der auf der deutschspra- 
chigen Homepage des Diyanet mit der Übersetzung »Heilige Geburtsaktivitäten« wiederge- 
geben wird. Das Schema über die Organisationsstruktur des Diyanets in deutscher Sprache 
ist ein weiteres Beispiel, das die mangelhafte Übersetzung ins Deutsche veranschaulicht. Siehe 
<http://www.diyanet.gov.tr/german/default.asp> (letzter Zugriff am 8.7.2011). Hasan Yavuzer 
kritisiert in seiner Arbeit diese mangelhaften Fremdsprachenkenntnisse des Diyanet-Perso- 
nals. Vgl. Yavuzer, Dini Otorite, S. 250. 

53 Laut İştar B. Tarhanli ist die Organisation der Pilgerfahrt durch das Diyanet skandalös: Es 
würde damit Unmengen an Geld verdienen. Zwischen der Behörde und anderen Reiseagentu- 
ren gäbe es Auseinandersetzungen, da Erstere über die von Saudi-Arabien auferlegten Perso- 
nen-Kontigente für die Pilgerfahrt alleine verfüge und Reiseagenturen kaum Spielraum lasse. 
Vgl. TARHANLI, Müslüman Toplum, S. 95f. Diese Kritik ist mit dem im Jahre 2005 verabschie- 
deten Gesetz überholt, da das Diyanet seitdem lediglich über 60% der Kontigente verfügen darf 
und der Rest entsprechenden Reiseagenturen zusteht. Vgl. Yavuzer, Dini Otorite, S. 122. 
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Auslandsdienste (Entsendung von Imamen — so auch nach Deutschland in 
die Moscheen der Türkisch-Islamischen Union der Anstalt für Religion e.V. 
[DITIB] — sowie von Fachleuten zu Konferenzen, Kofinanzierung des Lehr- 
stuhls islamische Theologie an der Johann Wolfgang Goethe-Universität in 
Frankfurt, Produktion von Fernsehsendungen und Zeitschriften für Türken 
im Ausland u.a.), Öffentlichkeitsarbeit (z.B. Herstellung eines Videos zur 
Selbstdarstellung) sowie an die eigene Verwaltungsstruktur gerichtete Akti- 
vitäten (Fortbildungen für Diyanet-Personal°* u.a.)®. 

An der Bandbreite dieser religiösen Dienste des Diyanets lässt sich erken- 
nen, dass die Imame nicht nur innerhalb der Moscheen beispielsweise für 
Predigten, sondern auch außerhalb wie etwa für Krankenhausbesuche ein- 
gesetzt werden”. 

Günter Seufert sieht die Hauptaufgabe des Präsidiums in der Verwaltung 
und Kontrolle von Moscheen. Lokale Moscheen würden gleich nach Fer- 
tigstellung in den Besitz des Präsidiums übergeben. Zudem ernenne es den 
Vorbeter (imam), Prediger (vaiz) sowie Gebetsrufer (muezzin) der jeweiligen 
Moschee. Die Freitagspredigten (hutbe) würden von Ankara zentral ausgear- 
beitet und an die Prediger verschickt”. 

Im Jahre 2007 wurden — gemäß der vom Diyanet erstellten Statistik — ins- 
gesamt 79.096 Moscheen in der Türkei gezählt. Davon gehören 5.533 (7%) 
dem Stiftungsdirektorat (Vakıflar Genel Müdürlügü), 2.943 (3,7%) der Stif- 
tung für religiöse Angelegenheiten (Türkiye Diyanet Vakfı), 751 (0,9%) rest- 
lichen Stiftungen (Diger Vakıflar), 3.129 (4%) der Staatskasse (Hazine), 
7.269 (9,2%) den Vereinen (Dernekler), 863 (1,1%) staatlichen Wirtschafts- 
unternehmen (Kamu Iktisadi Tesekkülleri), 3.652 Privatpersonen (4,6%) 
(Sahıslar), 5.705 Kommunen (7,2%) (Belediyeler), 49.183 (62,2%) ländlichen 
juristischen Personen (Koy Tüzel Kisilikleri), 22 (0,03%) der Armee (Silahlı 
Kuvvetler) und schließlich 46 (0,06 %) den Krankenhäusern (Hastaneler)*. 
Demnach stehen die Moscheen im Besitz unterschiedlicher Einrichtungen 
und die Aussage Günter Seuferts über die Überschreibung aller lokal neu 
gebauten Moscheen an das Diyanet kann nicht stimmen. 


54 Vgl. Asranpay, Diyanet İşleri Başkanlığı, S. 75. 

55 Vgl. <http://www.diyanet.gov.tr/german/default.asp> (letzter Zugriff am 8.7.2011) und DIYANET, 
Kuruluşundan Günümüze Diyanet, S. 514f.; darüber hinaus Yüceı, Diyanet İşleri Başkanlığı, 
S. 458, und TArHANLI, Müslüman Toplum, S. 73; schließlich auch SEUFERT, Staat und Islam, 
S. 17. 

56 Vgl. Divanet, Kuruluşundan Günümüze Diyanet, S. 514f. 

57 Vgl. SEUFERT, Staat und Islam, S. 17; vgl. auch Kara, Behörde im Spanungsfeld, S. 226f. 

58 Siehe Statistiken zu Moscheenanzahl, und -besitz auf <http://www.diyanet.gov.tr/turkish/ 
default.asp> (letzter Zugriff am 21.1.2010). 
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Günter Seufert führt des Weiteren auf, dass seit 1997 an den offiziellen 
Korankursen nur jene Kinder teilnehmen dürfen, die die achtjährige Ein- 
heitsschule absolviert hätten, und die Erteilung von anderem religiösem 
Unterricht sei offiziell verboten”. 

Auch hier kann man einer weiteren Statistik entnehmen, dass neben 
Diyanet auch andere Einrichtungen, wie z.B. Vereine oder Privatpersonen, 
Korankurse anbieten. Das Präsidium äußert sich sogar mit lobenden Worten 
über die Eigeninitiative der Bevölkerung, lokale Vereine zu gründen, um in 
deren Räumlichkeiten ihren Kindern den Koran beizubringen. Die Anzahl 
der Korankurse beläuft sich derzeit auf insgesamt 7.232, davon werden bei- 
spielsweise 140 Kurse von Vereinen sowie 348 von Privatpersonen getra- 
gen. Das bedeutet aber natürlich nicht, dass der Staat diese als offizielle 
religiöse Einrichtungen neben dem Diyanet anerkennen würde. 


5. Diskussionsfelder 


Das Präsidium für religiöse Angelegenheiten ist seit seiner Gründung Anlass 
für kontroverse Diskussionen. Anbei sollen einige dieser Diskussionspunkte 
zur Sprache kommen. 

Bereits kurze Zeit nach der Gründung des Diyanets wurde Kritik laut, 
dass die direkte Abhängigkeit des Diyanets vom Ministerpräsidium zu Miss- 
brauch führen könne. 1946 hat man die zahlreichen an das Amt des Minis- 
terpräsidenten angekoppelten Institutionen unter den regierenden Ministern 
aufgeteilt. Das Diyanet wird seitdem entweder vom Ministerpräsidium oder 
einem vom ihm beauftragten Minister verwaltet‘. 

An der Abhängigkeit des Diyanets vom Ministerpräsidium hat sich also 
bis heute (so gut wie) nichts geändert. Der Präsident der Behörde muss vom 
Ministerpräsidenten vorgeschlagen, der Vorschlag vom Ministerrat positiv 
beschieden und vom Staatspräsidenten unterzeichnet werden. Ein analoges 
Verfahren gilt für die Aufsichtsratsmitglieder. Die restlichen Beamten wer- 
den vom Diyanet eigenständig ernannt. Die im Ausland tätigen Beiräte für 
religiöse Angelegenheiten (yurt dışı din hizmetleri müşavirleri) werden bei- 
spielsweise seit 1982 vom Präsidenten der Personalabteilung bestellt und vom 
Diyanet-Präsidenten berufen‘. 


59 Vgl. SEUFERT, Staat und Islam, S. 17. 

60 Vgl.<http://www.diyanet.gov.tr/turkish/dy/Diyanet-Isleri-Baskanligi-AnaMenu-sayisal-bilgiler 
-65.aspx> (letzter Zugriffam 21.1.2010); siehe insbesondere Dryanet, Kuruluşundan Günümüze 
Diyanet, S. 643. 

61 Vgl. TARHANLI, Müslüman Toplum, S. 103f. 

62 Vgl. ebd., S. 118f.; siehe auch AsLanpay, Diyanet İşleri Başkanlığı, S. 24. 
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Am Phänomen des »schwebenden Beamten (askıda memur)« zeigt Istar B. 
Tarhanlı, wie die Regierung das Präsidium für religiöse Angelegenheit für 
ihre Politik instrumentalisierte. Insbesondere in den 1970er Jahren, als der 
staatliche Verwaltungsapparat in einer tiefen Krise steckte, sei das Personal 
des Diyanets ohne gesetzliche Grundlage (ab)berufen worden. Diese Politik 
hielt nicht einmal vor der obersten Ebene inne“. 

Die Regierungsdauer von Diyanet-Präsidenten nimmt Ismail Kara als 
Beispiel, um den Einfluss des Staates auf die Behörde zu veranschaulichen. 
Die Präsidenten seien von »politischen Autoritäten abberufen oder in den 
Ruhestand versetzt worden« und dabei sei es »zu unschönen Vorfällen 
gekommen«™. Schaut man die Amtszeiten bisheriger Diyanet-Präsidenten 
an, so fallen kurze Amtszeiten wie z.B. die von Ömer Nasuhi Bilmen mit 
9 Monaten oder Ibrahim Elmalı mit 11 Monaten auf®. 

Nach 1950 nahm der Staat eine offensichtlich religionsfreundlichere Hal- 
tung ein und gewährte mehr religiöse Freiheiten, z.B. wurde an Schulen 
erneut religiöse Unterweisung eingeführt und das 1932 in Kraft getretene 
Verbot den Gebetsruf auf Arabisch auszurufen wurde 1950 aufgehoben“. 

Daraus ist zu schlussfolgern, dass die Beziehung zwischen dem türkischen 
Staat und der islamischen Religion politischen Fluktuationen unterworfen ist 
und mit ihr — als Teil der staatlichen Verwaltung — das Diyanet. 


Ereignisse, die Meilensteine des politischen Lebens [siyasal yasamının kilometretası] 
der Türkei darstellen, kennzeichnen auch die Anwendung verschiedener Politiken 
in der Beziehung zwischen Staat und Religion [devlet-din iliskilerinde]. Die Ausru- 
fung der Republik und die Zeit davor mit einem Einparteien-System bis 1945, dann 
1950-1960 der Übergang zum Mehrparteien-System; schließlich die 1960er und 
1970er Jahre sowie zuletzt die Jahre nach 1980 markieren Zeitabschnitte, in denen 
sich die Politiken, die die Beziehung zwischen Staat und Religion regeln, ersichtlich 
verändern”. 


Mit einer 1970 eingereichten Verfassungsbeschwerde wurde kritisiert, dass 
sich der türkische Staat mit der Einrichtung des Diyanets in religiöse Belange 
einmische und gegen das Laizismus-Prinzip verstoße. Das Verfassungs- 


63 Vgl. TARHANLI, Müslüman Toplum, S. 98, 121. 

64 Kara, Behörde im Spanungsfeld, S. 235f. 

65 Vgl. ebd., S. 234; siehe auch AsLanpay, Diyanet İşleri Başkanlığı, S. 93. 

66 Vgl. Yavuzer, Dini Otorite, S. 294. 

67 »Türkiye siyasal yaşamının kilometretaşı niteliğindeki olayları devlet-din ilişkilerinde farklı 
siyasalarının izlendiği dönemlerin de belirleyicisidir. 1945’e kadar olan dönem içindeki 
Cumhuriyet’in ilanı öncesi kuruluş ve ilanı izleyen tek parti yılları, çok partili düzene 
gecilmesinden 1950—60; 1960’lar ile 1970’ler ve en son olarak 1980 sonrası, devlet-din ilişkileri 
bakımından da farklılaşan siyasaların görüldüğü süreçlerdir«. TARHANLI, Müslüman Toplum, 
S. 15. 
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gericht (anayasa mahkemesi) lehnte die Beschwerde mit der Begründung ab, 
dass das Präsidium keine religiöse Organisation, sondern eine Verwaltungs- 
einheit und eine notwendige Folge bestimmter historischer Konstellationen 
sowie spezifischer Notwendigkeiten der Türkei sei, um u.a. religiösen Fana- 
tismus zu verhindern®. 

Das Verfassungsgericht erklärte zudem das Diyanet-Personal zu Beamten 
des türkischen Staates. Gegenstimmen, die den Widerspruch zwischen dem 
Laizismus und der Verbeamtung von religiösen Amtsträgern aufzuzeigen 
versuchten, antwortete das Gericht mit folgenden Worten, dass im Falle der 
Türkei solch eine Sonderregelung gerechtfertigt sei: 


Dass die Angestellten des Präsidiums für religiöse Angelegenheiten als Beamte ein- 
gestuft werden, bedeutet nicht, dass der Staat religiöse Angelegenheiten verwaltet, 
sondern dass damit die Befriedigung der Bedürfnisse, welche von den Besonderheiten 
des Landes erzwungen werden, bezweckt wird”. 


İrfan Yücel rügt die Antwort des Verfassungsgerichts und schließt daraus, 
dass der Staat eindeutig religiöse Angelegenheiten kontrolliere und dem 
Laizismus-Prinzip zuwider handle: 


Selbst wenn Angelegenheiten der Religion und des Staates voneinander getrennt 
wurden, so wurde die ganze Institution des DIB [d.h. des Diyanets] und sein Personal 
unter die Befehlsgewalt der Regierung gegeben. Damit wurde ein System geschaffen, 
in dem die Religion vom Staat abhängig [devlete baglı din] ist und das nicht in Ein- 
klang mit dem Laizismus-Prinzip zu bringen ist”. 


Die Entscheidung des Verfassungsgerichts zur Verbeamtung des Diyanet- 
Personals war folgerichtig — denn seit seiner Gründung erhält das Personal 
de facto seinen Lohn vom Staat. Nun sprach das Gericht ihm de jure den ent- 
sprechenden Status zu. 


68 Vgl. Yüce, Diyanet İşleri Başkanlığı, S. 460; siehe ebenso Kara, Behörde im Spanungsfeld, 
S. 231. 

69 »Diyanet İşleri Kuruluşu görevlilerinin memur sayılması devletin din işlerini yürüttüğü 
anlamına gelmeyip ülke koşullarının zorunlu kıldığı ihtiyaca uygun bir çözüm yolu bulmak 
erek ve anlamını taşımaktadır« (TARHANLI, Müslüman Toplum, S. 107). Ferner auch Ahmet 
CEKIN, Stellung der Imame. Eine vergleichende Rollenanalyse der Imame in der Türkei und in 
Deutschland, Tübingen 2004, S. 146. 

70 »Din ve devlet işleri birbirinden ayrılmıssa da Diyanet İşleri bütün teşkilat ve personeliyle 
birlikte hükümetin emrine verilmiş, böylece laiklik ilkesiyle bağdaşmayan ‘develet bağlı din’ 
sistemi kurulmustur« (YüceL, Diyanet İşleri Başkanlığı, S. 460). 
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Dennoch darf nicht verharmlost werden, dass die ganze Behörde in all 
ihren Belangen — in ihrer gesetzlichen Lage, Organisationsstruktur, reli- 
giösen Ausrichtung sowie in ihrem Personal und Budget — vom Staat ab- 
hängig ist. 

Gegner dieses Status quo, wie etwa Ismail Kara, beschuldigen den Staat 
mit Hilfe des Diyanets eine Staatsreligion zu propagieren, mit dem Ziel, das 
Religionsverständnis des Volkes umzuwälzen. In den Augen des Regimes sei 
das Diyanet lediglich ein mit minimalen Kompetenzen ausgestattetes Instru- 
ment, das hohes Ansehen im Volk genießen solle”: 


Es ist offensichtlich, daß die republikanische Ideologie keine Trennung von Religion 
und Staat, bzw. Religion und Politik nach westlichem Muster vorsah, ja eine solche 
Trennung sogar als gefährlich erachtete. [...] Dieses Verhältnis von Staat und Religion, 
das sich nur als Unterwerfung der Religion und Eingrenzung des religiösen Bereichs 
bezeichnen läßt, führte dazu, daß Religion entweder »Bedrohung für den gesellschaft- 
lichen Frieden« oder — in einer säkularen und national-türkischen Version — »Mittel 
politischer Legitimation« ist, in jedem Falle aber Objekt der Politik wird”. 


Daher fordern sie, dass dem Präsidium mehr Kompetenzen wie etwa in einem 
der religiösen Kernbereiche der Religion, in den »bindenden Verhaltens- 
vorschriften« (muamelat) des islamischen Rechts, die jetzt in den Händen 
staatlicher Institutionen lägen, übertragen werden sollten”. 

Angesichts dieser Abhängigkeitsbeziehung des Diyanets vom Staat war- 
nen die einen vor einem Missbrauch der Religion durch den Staat, die ande- 
ren dagegen vor einem Missbrauch des Staates durch die Religion. 

Der republikanischen Elite graue es davor, dass das von ihr erschaffene 
Diyanet eines Tages von religiös-traditionellen Bevölkerungsschichten unter- 
wandert werden und sich gegen die Errungenschaften der modernen Repu- 
blik richten könnte. Ein weiterer personeller Ausbau sowie Gewährung jeg- 
licher Autonomie komme daher nicht Frage. Bereits jetzt sei die Behörde wie 
keine andere Verwaltungseinheit organisiert und ihr Netzwerk reiche bis in 
die kleinsten Dörfer hinein. Um eine Wendung des Diyanets gegen die Repu- 
blik zu verhindern, solle die Behörde von traditionellen muslimischen Grup- 
pen gesäubert werden. Die Abwendung »einer Gefahr für den türkischen 
Staat« legitimiere schließlich das staatliche Monopol über die Religion”. 


71 Vgl. Kara, Behörde im Spanungsfeld, S. 231f. 

72 Vgl. ebd., S. 230. 

73 Vgl. ebd., S. 224. 

74 Vgl. SEUFERT, Staat und Islam, S. 19; siehe ebenso TARHANLI, Müslüman Toplum, S. 135. 
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Ginter Seufert misst der Kritik am tiirkischen Laizismus und dem 
Diyanet wenig Wert bei, da sie nur von religiösen Minderheiten wie z.B. 
Christen, Atheisten, Aleviten oder Sprechern mancher sunnitischer Gruppen 
geäußert werde. Die Masse der türkischen Bevölkerung habe den Laizismus 
laut Umfragen angenommen und die Religionsbehörde sowie den staatlichen 
Islam weitgehend akzeptiert”. 

Wie auch Klaus Kreiser, vertritt [star B. Tarhanlı dagegen die Ansicht, dass 
die gesetzliche Verankerung des Laizismus nicht die Akzeptanz desselben 
durch das Volk bedeute. Denn Reformschritte Mustafa Kemals hätten zeit- 
weise zu militärischen Aufständen geführt, die allesamt unterdrückt wurden”. 

Klaus Kreiser fügt dem hinzu, dass die republikanische Elite in der Türkei 
trotz aller Bemühungen weder im islamischen Diskurs noch im Erziehungs- 
wesen ein »Staatskirchentum« etablieren konnte. Denn »Klassische Bruder- 
schaften« (wie die Naksibendiye) sowie »moderne Gemeinschaften (cemaat) 
wie die Nurcus« würden sich parallel zum Angebot der Religionsbehörde 
entwickeln”. 

Ein letzter Kritikpunkt ist das Selbstverständnis des Diyanets. Die Behörde 
selbst sieht sich als Ansprechpartner nicht nur sunnitischer, sondern aller 
türkischen Muslime, einschließlich der Aleviten, denen sie »eine Dienstleis- 
tung ungeachtet religiöser Rechtsschulen, Ansichten und Praktiken auf der 
Grundlage der Nationalität zukommen lassen« will”. 

Dieser Anspruch sorgt für rege Diskussionen in der Türkei, insbesondere 
unter Aleviten. Dazu gibt es unterschiedliche Standpunkte: Die einen wollen, 
dass das Diyanet stärker auf die Bedürfnisse der Aleviten eingeht, die zwei- 
ten verlangen eine alevitische Version des Diyanets und die dritten fordern 
gar seine Abschaffung”. 

Die türkische Regierung und damit auch das Diyanet haben in den letz- 
ten Jahren einen neuen politischen Weg eingeschlagen und die Aleviten als 
mögliche Ansprechpartner®° entdeckt, was mit dem Begriff »alevitische Öff- 
nung« (Alevi açılımı) wiedergegeben wird. Im Jahr 2007 meinte der für das 
Diyanet verantwortliche Minister im Parlament: 


75 Vgl. SEUFERT, Staat und Islam, S. 23. 

76 Vgl. TARHANLI, Müslüman Toplum, S. 22. 

77 Vgl. KrEıser / NEUMANN, Geschichte der Türkei, S. 465. 

78 Vgl.<http://www.diyanet.gov.tr/turkish/dy/Diyanet-Isleri-Baskanligi-Duyuru-4941.aspx>; ferner 
auch <http://www.cnnturk.com/2009/turkiye/12/17/bakan.celik.alevi.acilimini.anlatti/555787.0/ 
index.html> (letzter Zugriff am 8.7.2011). 

79 Vgl. Yavuzer, Dini Otorite, S. 311-330. 

80 Hier wird staatlicherseits gefordert, dass die Aleviten in der Türkei mit einer Stimme sprechen 
sollten. Aber stattdessen würden sie unterschiedliche Ansichten über ihre Zukunft vertreten. 
Eben diese Forderung wird auch in Deutschland gegenüber den Muslimen erhoben. Um diese 
Entwicklung zu unterstützen, hat der deutsche Staat die Islamkonferenz einberufen. 
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Wir haben diesen Bürgern zu jener Zeit versucht ein Kleid zu schneidern, aber das 
Kleid hat nicht gepasst. Aber jetzt werden wir alle zusammen ein neues Kleid nähen, 
denn es ist unsere Grundaufgabe, zu gewährleisten, dass sie auch zufrieden und glück- 
lich leben können". 


Falls der türkische Staat den Aleviten neben dem Diyanet eine alevitische 
Version des Diyanets zusprechen oder ihre Einrichtungen staatlich anerken- 
nen würde, würde das einer Revolution in der türkischen Religionspolitik 
gleich kommen. 


6. Fazit 


Vom im Osmanischen Reich gängigen Modell »Staat und Religion« (din ve 
devlet) wandten sich die Gründerväter der türkischen Republik ab und veran- 
kerten einerseits das Laizismus-Prinzip und andererseits die nationale Ein- 
heit als oberste Verfassungsgebote. Dafür musste eine türkische Form des 
Laizismus geschaffen werden, mit der die Religion kontrolliert und türkisiert 
werden sollte. 

Mit diesem Ziel wurde 1924 das Präsidium für religiöse Angelegenheiten 
gegründet, das seitdem »entsprechend dem Laizismusprinzip, fern von jed- 
weder politischer Meinung und Betätigung, die Einheit und Solidarität der 
Nation zum Ziel setzend« seine vom Staat zugeteilten Aufgaben wahrnimmt. 
In diesem Sinne wurde es mit den Angelegenheiten der Glaubensüberzeu- 
gung, des Ritus, der Verwaltung von Moscheen sowie Gebetsstätten, der Sit- 
tenlehre und der religiösen Aufklärung der Gesellschaft beauftragt. 

Mit dem im Jahre 1925 erlassenen Verbot von religiösen Orden wurde 
versucht, eine religiöse Einheit zu schaffen. Damit konnte der Staat dem Volk 
eine von ihm definierte islamische Monokultur in Form des Diyanets vor- 
setzen. 

Das Diyanet hat sich seit seiner Gründung bis heute von einer anfänglich 
relativ überschaubaren Einrichtung zu einer der größten staatlichen Organi- 
sationen entwickelt. Inoffiziell gibt es zwar daneben zahlreiche islamische 
Gemeinschaften, wie etwa Sufi-Orden. Jedoch kann keine davon — sei es 
personell oder finanziell — mit dem Diyanet mithalten. Das Diyanet allein ist 
vom Staat offiziell anerkannt und spricht für den Islam in der Türkei. 


81 »Zamaninda belki bu vatandaşlara biz bir elbise biçmeye çalıştık ama elbise uymadı. Ama şimdi 
hep birlikte yeni bir elbise dikip, onları da huzurlu, mutlu şekilde yaşamalarını sağlamak temel 
görevimizdir« <http://arsiv.ntvmsnbc.com/news/428667.asp> (letzter Zugriff am 8.7.2011). 
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Seit der Gründung des Diyanets wird über seine Rolle im Staat, den Ein- 
fluss des Staates auf ihn und somit auf die Religion und vice versa gestrit- 
ten. Die Definition und Verankerung des türkischen Laizismus in der 
Verfassungsänderung 1961 hat demnach nicht zu einer Harmonisierung bei- 
getragen, sondern weiteres Öl in das Feuer seiner Kritiker gegossen. 

Dabei stammen die Kritiker aus unterschiedlichen Lagern: Einerseits 
gibt es das religiöse Lager, das eine staatliche Entmündigung der Religion 
ablehnt, andererseits das republikanische Lager, das eine Instrumentalisie- 
rung des Staates durch das Diyanet befürchtet. Daneben gibt es auch noch 
andere Stimmen, wie etwa die der Aleviten, die ihren Platz — innerhalb oder 
außerhalb des Diyanets — fordern. Schließlich beschwert sich das Präsidium 
selbst über seine derzeitig defizitäre gesetzliche Lage, die die Wahrnehmung 
seiner Verpflichtungen behindere. 

Zusammenfassend lässt sich also sagen, dass das Diyanet mit seinem 
rasanten Wachstum und seiner Rolle im Staat zu einem Macht-, aber auch zu 
einem offensichtlichen Streitfaktor geworden ist. Es erscheint zynisch, dass 
gerade das Diyanet, zu dessen grundlegenden Zielen die Herstellung der Ein- 
heit und Solidarität der Nation (milletçe dayanışma ve bütünleşme) gehört, 
selbst Anlass für innergesellschaftliche Spaltungen bietet. 

Es ist an der Zeit, die Beziehung des türkischen Staates zur Religion neu 
zu überdenken und auf diesbezügliche Kritiken konstruktiv zu reagieren. 
Denn wenn diese lediglich ignoriert werden, um der nationalen Einheit und 
des Gemeinwohls willen, dann werden sie sich gerade auf die zu schützenden 
Güter destruktiv auswirken; das zeigt die bisherige Entwicklung. 

Es würde sich sowohl auf die nationale als auch die internationale Lage 
der Türkei äußerst positiv auswirken, wenn der türkische Staat die bereits 
existierende religiöse Vielfalt offiziell anerkennen würde. Das hieße aber 
auch, dass der Staat das Diyanet als eine religiöse Organisation in die Eigen- 
ständigkeit entlassen müsste. Von dieser politischen Öffnung würden alle 
Menschen in der Türkei profitieren, nicht nur die Muslime. 


Tonia Schüller 


Das Staatsverständnis im Islam heute 


Gibt es eine islamische Demokratie? 


1. Einleitung 


Spätestens seit den Ereignissen in Tunesien und Ägypten im Januar und 
Februar 2011 ist offensichtlich, dass sich der Nahe Osten im Umbruch befindet. 
Der »Arabische Frühling« zeigte in den Medien Bilder von demonstrierenden 
Menschen, die Freiheit und Demokratie, Gleichheit, Pluralismus und neue 
Verfassungen forderten. Westliche Beobachter, aber auch lokale Intellektuelle 
sehen sich mit der Frage konfrontiert, ob diese islamischen Staaten tatsächlich 
fähig sind, demokratische Systeme zu errichten. Ist hierfür eine Trennung 
von Staat und Religion, eine Säkularisierung, erforderlich, oder sind Islam 
und Demokratie kompatibel? Wie soll nach Ansicht von muslimischen Intel- 
lektuellen der islamische Staat aussehen und wie demokratisch kann er sein? 

Ziel des folgenden Beitrages ist, zunächst kurz die westliche Position 
zur Frage der Demokratietauglichkeit des Islam herauszuarbeiten, um so 
die (gängigen) Vorurteile bzw. Missverständnisse zu veranschaulichen. Im 
Folgenden werden dann einige exemplarische Ansichten von muslimischen 
Politikern und Intellektuellen aus verschiedenen Staaten zum Thema Islam 
und Demokratie vorgestellt, die einen Einblick in das sich differenzierende 
Demokratieverständnis gewähren. 

Als Hauptteil stellt der Aufsatz das Staatsverständnis von drei unter- 
schiedlichen muslimischen /islamistischen Intellektuellen sowie der Mus- 
limbruderschaft vor. An erster Stelle ist hier die Staatstheorie des indischen 
Gelehrten Sayyid Abū ‘Ala Mawdüdt (1903-1979) zu nennen, dessen Staats- 
vorstellung als für Traditionalisten repräsentativ gewertet werden kann. Der 
zweite Vertreter, Hasan at-Turäbi (geb. ca. 1932), gilt als der Denker hin- 
ter dem aktuell im Sudan existenten islamischen staatlichen System, wäh- 
rend der dritte Denker, der Tunesier Rāšid al-Ġannūšī (geb. 1941), als bei- 
spielhafter Vertreter für die aktuelle Lage in der arabisch-islamischen Welt 
zu werten ist. Die Muslimbruderschaft — hier am ägyptischen Beispiel dar- 
gestellt — dient dazu, herauszustellen, wie stark unterschiedliche Auffassun- 
gen auch innerhalb geschlossener Gruppen in der islamischen Welt verbrei- 
tet sind. Zu diesem Zweck zeigt der Beitrag sowohl das Staatsverständnis des 
Gründungsvaters der Muslimbrüder, Hasan al-Banna (1906-1949), auf als 
auch jenes von neueren Mitgliedern und Führungskräften der Gruppe. 
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2. Westliche Islamforscher zum Thema: 
Ist der Islam demokratiefähig? 


Wendet man sich dieser Frage zu, lassen sich zwei Kernpositionen unter den 
Islamwissenschaftlern herausarbeiten, insbesondere wenn dabei auch isla- 
mische /islamistische Gruppen einbezogen werden. Die eine Seite — reprä- 
sentiert unter anderem von Bernhard Lewis und Martin Kramer sowie Judith 
Miller — warnt den Westen vor sämtlichen islamisch gefärbten Bewegungen 
und ruft zum Widerstand gegen diese auf. Ihrer Ansicht nach sind der 
Wunsch nach Demokratie und Pluralismus lediglich Rhetorik, welche die 
militante Haltung von Reformbewegungen überspielen soll. So formuliert 
Judith Miller wie folgt: 


Western governments should be concerned about these movements and, more impor- 
tant, should oppose them. For despite their rhetorical commitment to democracy and 
pluralism, virtually all militant fundamentalists oppose both. They are, and are likely 
to remain, anti-Western, anti-American, and anti-Israel'. 


Der Islam bzw. seine Denker sind als vom Grundsatz her gegen den Westen, 
die Demokratie und daher als Feinde anzusehen bzw. der militante Islam ist 
so stark, dass sich liberale und gemäßigte Kräfte nicht durchsetzen können; 
ihnen fehlt das Wissen, ihre Ansichten effektiv kämpferisch durchzusetzen, 
so Lewis/ Kramer’. 

Von dieser Haltung unterschieden gibt es jedoch auch westliche Islamfor- 
scher, welche durchaus die Chance auf Demokratisierung des Islam sehen. 
Diese gehen, wie William Zartman, davon aus, dass der Koran unterschied- 
lich interpretiert werden könne und somit als Basis für verschiedene poli- 
tische Systeme dienen könne. So sieht Zartman auch die Möglichkeit zu einer 
Synthese von Islam und Demokratie und bietet darauf aufbauend drei Maß- 
nahmen zur Demokratisierung der islamischen Welt an, nämlich: »Practice 
the forms of democracy whenever scheduled, let the most popular win, and 
let them learn democracy on the job«. 

Diese Positioneiner Demokratisierung derislamischen WeltdurcheineRein- 
terpretation des Koran wird ebenso von John Esposito und James Piscatori in 


1 Judith MıLLer, The challenge of radical Islam, in: Foreign affairs 72 (1993), Nr. 2, S. 34-55, hier 
S. 54f. 

2 Zu Martin Kramers Ansicht siehe: Martin KRAMER, Arab awakening and Islamic revival, New 
Brunswick 1996. Beispiele fiir Bernhard Lewis’ Position finden sich unter Bernhard Lewis, 
Islam and liberal democracy, in: Atlantic monthly 271 (1993), S. 89-98, und ders., Political 
language of Islam, Chicago 1988. 

3 I. William Zarrman, Democracy and Islam: the cultural dialectic, in: Annals of the American 
Academy of Political and Social Sciences 524 (1992), S. 190-192, hier S. 191. 
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ihrem Werk Democratization and Islam vertreten. Die beiden Autoren gehen 
davon aus, dass auch im Westen zunächst eine Reinterpretation der göttlichen 
Texte von Nöten war und dass dieser Prozess grundlegend für das heutige 
Staatsverständnis ist. Ihrer Ansicht nach ist der Islam offen für diverse Interpre- 
tationen, wobei insbesondere fundamentalistische Denker bereits begonnen 
haben, den Islam mit Demokratie und Liberalismus in Einklang zu bringen‘. 

Die westliche Forschung vertritt also zwei diametral entgegengesetzte 
Positionen zu den Chancen der islamischen Welt auf ein demokratisches 
Staatsverständnis und dessen Umsetzung, doch wie sehen es die Mus- 
lime selbst? Ist der Gegensatz zwischen Islam und Demokratie tatsächlich 
unüberbrückbar oder handelt es sich hierbei nicht vielmehr um unterschied- 
liche Begriffsdefinitionen? 


3. Islamische Denker und Politiker: 
Exemplarische Ansichten zu Islam und Demokratie 


Democracy is a vital need of today’s mankind, including Iran. In my opinion democ- 
racy has only one alternative that is, seeking self interests. And no one would choose 
seeking self-interests over democracy. If I were to summarize the roots and essence of 
the people’s reformist movement for the past 1000 years, I would say that the move- 
ment is aimed at the establishment of democracy°. 


Diese Aussage machte der religiöse Führer, Großayatollah Khatami, wäh- 
rend einer Rede vor Tehraner Studenten im Dezember 2001. Der religiöse 
Repräsentant des iranischen Gottesstaates als Befürworter einer Demo- 
kratisierung weltweit? Dies erscheint paradox, doch genau hier ergibt sich 
die Frage, von welcher Art der Demokratie die Rede ist. So publizierte ein 
weiterer iranischer Denker, der Gelehrte Mohammed Mo3tahid Sabastari, im 
Juni 2002 einen Text zum Thema Religiöse Demokratie: aus welchem Blick- 
winkel?. Dabei stellen sich für den Autor zwei Kernfragen, ob das Leben in 
einem demokratischen Regierungssystem besser zur Religion der Muslime 
passe als das unter einem totalitären und despotischen Regime bzw. ob die 
Einführung eines demokratischen Systems kompatibler mit dem islamischen 
Glauben sei als andere Regierungsmethoden’. 


4 Vgl. John L. Esposıto/ James Piscatori, Democratization and Islam, in: Middle East Journal 45 
(1991), S. 427-440. 

5 Mohammed Knartamiı, Speech delivered at the annual meeting with university students, Islamic 
Republic News Agency (IRNA), Teheran, 23.12.2001. 

6 Vgl. Mohammed Mogtahid Sarasrarı, Religious democracy: from which angle?, in: Nowruz 
(Teheran) 2, 350, 18.06.2002. 
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Hier zeichnet sich ab, dass Demokratie an sich als Staatsform kein Pro- 
blem für islamische Intellektuelle — selbst aus dem iranischen Gottesstaat 
— ist. Allerdings gibt es dabei eine Kernbedingung, die sich bei Sabastari 
andeutet: Die moralischen und ethnischen Wurzeln des Islam dürfen nicht 
angetastet werden. Konkret bedeutet dies, dass Demokratie nur dann existie- 
ren kann, wenn dabei die Scharia nicht verändert oder beeinträchtigt wird. 
Repräsentativ für die islamische Geistlichkeit, die ‘Ulama, formulierte der 
pakistanische Religionsgelehrte Muhammad Safi ‘Utmäni die Problematik 
der Anwendung westlicher Demokratie wie folgt: »Western style democracy 
confers on the citizens the ability to debate the very foundations of a society 
and polity«, also die Scharia, welche jedoch als Gottes Gesetz unabänderlich 
gültig ist und zu deren Änderung der Mensch niemals autorisiert ist’. 

Dies führt zum Kernthema des islamischen Staatsverständnisses insge- 
samt. Alle drei angeführten Beispiele zeigen, dass muslimische Gelehrte 
vom Grundsatz nichts gegen Demokratie und einen demokratischen Staat 
haben, sofern dieser sich den ethischen und moralischen Grundsätzen des 
Islam respektive der Scharia unterwirft. 

Gudrun Krämer zeigt in ihrem Werk Gottes Staat als Republik, dass die 
Mehrheit der muslimischen Intellektuellen, sowohl der säkular als auch der 
religiös Gebildeten, den Staat bzw. die in ihm lebenden Menschen nur als 
Stellvertreter Gottes ansieht. Abgeleitet aus Koran und Sunna liegt eine all- 
gemeine Stellvertreterschaft der Menschen für Gott auf Erden (al-isthlaf 
al-‘amm) vor, welche Rechte und Pflichten gegenüber Gott beinhaltet’. Dem- 
nach ist der islamische Staat als religiös-weltanschaulicher Staat (dawla 
fikriyya dawlät al-‘agida) und als politisches Gemeinwesen zu definieren 
und basiert auf dem Gedanken der Stellvertreterschaft’. 

Wie genau dieses Konzept der Stellvertreterschaft der Staaten / Menschen 
für Gott aussehen soll, variiert bei den diversen Intellektuellen. Zumin- 
dest den sunnitischen Gelehrten ist gemein, dass sie ihre Staatstheorien im 
Wesentlichen auf zwei Koranstellen begründen, die Suren 4,61 und 4,62, 
sowie der Prophetentradition, welche sich mit dem politischen System befas- 
sen (an-nizam as-siyäst). Hans Georg Ebert weist daraufhin, dass sich hie- 
raus drei Möglichkeiten zum Verständnis der islamischen Staatslehre für 
muslimische Intellektuelle ergeben: a) die klassische islamische Staatsidee, 
beruhend auf den in Koran und Sunna formulierten und auf die Herrschaft 
des Propheten bezogenen Prinzipien, b) dasselbe Kernprinzip mit Hinzu- 
nahme der grundlegenden Thesen der islamischen Staatstheoretiker z.B. zum 
Thema Kalifat, und schließlich c) die Ablehnung einer auf Koran und Sunna 


7 Muhammad Safi ‘Urmani, Nifad-i Sari‘at war us-ke masa’il, Karachi 1993, S. 49f., 111-116. 
8 Vgl. Gudrun KRÄMER, Gottes Staat als Republik, Baden-Baden 1999, S. 198. 
9 Vgl. ebd., S. 163. 
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beruhenden islamischen Staatsidee’®. Anhand der folgenden vier Beispiele 
dreier führender Intellektueller sowie der Muslimbruderschaft wird das bis- 
her Gesagte durch konkrete Beispiele verdeutlicht, wobei die verschiedenen 
Interpretationsmöglichkeiten sichtbar werden. 


4. Das Staatskonzept moderner Intellektueller im Orient 


Der folgende Teil stellt in chronologischer Reihenfolge das Staatskonzept 
von drei führenden islamischen Intellektuellen sowie der Muslimbruder- 
schaft vor, wobei zunächst eine Kurzbiografie der Persönlichkeiten voran- 
gestellt wird. Die Auswahl der Gelehrten erklärt sich aus ihrer Bedeutung 
für die Debatte um den islamischen Staat im 20. Jahrhundert (Mawdidi), 
als »Vater« des islamischen Staates im Sudan (at-Turäbt) sowie als Reprä- 
sentant für die aktuelle Umbruchsituation in der arabisch-islamischen Welt 
(al-Ġannūšī). Die Muslimbruderschaft ergänzt das Bild, da sich unter ihren 
Führungsmitgliedern unterschiedliche Theorien zum islamischen Staatsver- 
ständnis finden, welche den dauernden Prozess dieser innermuslimischen 
Debatte verdeutlichen. 


4.1. Sayyid Abū ‘Ala Mawdüdi: Islamische Lebensweise 
4.1.1 Kurzbiografie von Mawdüdt 


Mawdidi wurde am 25.9.1903 in Awrangabad, Indien, geboren und starb 
am 22.9.1979 in Buffalo, New York. Er entstammte einer hoch angesehenen 
sunnitischen Familie. Da der Vater anti-britisch eingestellt war, erhielt 
Mawdidi durch Privatunterricht eine traditionelle religiöse Erziehung. Nach 
dem Tod des Vater entschied sich Mawdidi für eine Karriere als Journalist 
und schloss sich zugleich der Kalifats-Bewegung an, welche nach dem Ende 
des Ersten Weltkrieges den Fortbestand des Kalifats forderte. Der Zusam- 
menbruch dieser Bewegung mit der offiziellen Deklaration des Endes des 
Kalifats 1924 führte zu einer intellektuellen Krise Mawdüdis, die ihn ab 
1928 zum Ausformulieren seiner reformerischen Positionen veranlassten. 
Ab 1941 engagierte sich Mawdüdt im Rahmen der Diskussion um einen indi- 
schen /hinduistischen Staat und einen eigenen muslimischen Staat politisch 
und war bis 1970 Vorsitzender der reformerischen Partei Gamä't-i Islami in 
Lahore. Diese Aktivitäten brachten ihm mehrere Haftstrafen (1948-1950 und 


10 Vgl. Hans Georg EBert, Die Interdependenz von Staat, Verfassung, Islam im Nahen und Mitt- 
leren Osten in der Gegenwart, Frankfurt a.M. 1991, S. 23. 
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1953-1955) und sogar ein Todesurteil (durch Begnadigung aufgehoben) ein. 
Gemäß seiner Überzeugung, dass in Pakistan nur eine Theokratie oder ein 
demokratisches Kalifat als Staatsform gelten dürfe, erkannte Mawdidi nur 
das Militärregime von General Ziyä al-Haqq (1977 an die Macht geputscht) 
an, da es eine Islamisierung Pakistans propagierte. 


4.1.2 Das Konzept des islamischen Staates nach Mawdüdi 


Mawdüdi vertritt die Ansicht, dass eine islamische Gesellschaft nur in einem 
islamischen Staat existieren könne, der auf dem Willen Gottes basiere. Der 
von ihm entworfene Staat beruht entsprechend auf vier grundlegenden Quel- 
len: dem Koran, der Sunna, den Konventionen der vier rechtgeleiteten Kali- 
fen und den Regeln der großen Rechtsgelehrten. Dabei diente Mawdüdi vor 
allem der hanafitische Rechtsgelehrte und frühe Denker eines islamischen 
Staates Ibn Taymiyya als Vorbild und Inspiration für sein Konzept der gött- 
lich inspirierten Herrschaft (hakimiyya). Dieses besagt, dass 


die totale und absolute Souveränität bei Gott liegt (hakimiyya) und die Menschen 
nur dazu befugt sind, das heilige Recht (Scharia) durchzusetzen, welches jedwedem 
politischen oder ökonomischen System menschlichen Ursprungs weit überlegen und 
weitaus gerechter ist!'. 


Der islamische Staat im Sinne von Mawdüdi beruht entsprechend auf drei 
Grundsätzen: der Akzeptanz der Einheit Gottes (Tawhid), dem Propheten- 
tum (Risäla) als Überlieferung des göttlichen Gesetzes und schließlich der 
Stellvertreterschaft des Menschen /Staates (Kalifat). Konkret formuliert 
Mawdüdi vier Bedingungen als Grundlage eines auf dieser Theorie beruhen- 
den Staates: dieser 


wird tatsächlich ein menschliches Kalifat unter der Herrschaft Gottes sein, und er wird 
den Zweck und die Absicht Gottes erfüllen, indem er auf Gottes Erde innerhalb der 
von ihm abgesteckten Grenzen und im Einklang mit seinen Anweisungen und Gebo- 
ten funktioniert'?. 


Hieraus folgt, dass die Gesellschaft in Gänze Trägerin des Kalifats ist, nach- 
dem sie sich Tawhid und Risäla unterworfen und somit die göttliche Oberho- 
heit anerkannt hat. Ist diese Voraussetzung erfüllt, fängt gemäß Mawdūdī die 


11 Sayyid Abū ‘Ala MAwoüp!, zitiert nach Nazib Avusı, Political Islam: religion and politics in the 
Arab world, London 1994, S. 129. 
12 Sayyid Abi ‘Ala Mawpopi, Islamische Lebensweise, München 1989, S. 162. 
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Demokratie im Islam an, da jeder Mensch innerhalb der islamischen Gesell- 
schaft die gleichen Rechte hat und gleichermaßen Gottesbevollmächtigter im 
Kalifat ist. Daraus ergibt sich für Mawdidi eine islamische Demokratie fol- 
gendermaßen: 


Niemand hat jemand anderem gegenüber Vorrang oder kann einen Anderen seiner 
Rechte und Bevollmächtigung berauben. Die mit der Leitung der Staatsangelegenheiten 
beauftragte Verwaltung wird in Übereinstimmung mit dem Willen der einzelnen 
Bürger gebildet und die Staatsgewalt wird nur ein Zuwachs der Bevollmächtigung der 
einzelnen Bürger sein, die sie ihm übertragen haben. Ihre Entscheidung ist bei der Bil- 
dung der Regierung, die unter ihrer Beratung und in Einklang mit ihren Wünschen 
handelt, ausschlaggebend. Wer ihr Vertrauen gewinnt, wird sich der Aufgabe und der 
Verpflichtung des Kalifats in ihrem Namen annehmen: und wenn er dieses Vertrauen 
verliert, muss er abdanken und sich ihrem Willen beugen”. 


In dieser Formulierung von Mawdid? stellt die politische Ordnung des Islam 
eine vollkommene Form der Demokratie dar, die sich jedoch in einem ent- 
scheidenden Punkt vom westlichen Demokratieverständnis unterscheidet. 
Während die westliche Demokratie auf dem Konzept der Herrschaft des Vol- 
kes, also säkular, begründet ist, basiert die islamische Demokratie im Sinne 
von Mawdiidi auf der Herrschaftsgewalt Gottes und dem Kalifat der Men- 
schen. Die islamische Demokratie ist also dem göttlichen Gesetz unterwor- 
fen und erhält in ihrer Gewalt festgelegte Grenzen durch das göttliche Gesetz, 
während westliche Demokratie, nach Ansicht von Mawdüdi, eine freie und 
unkontrollierte Form der absoluten Staatsgewalt ist'*. 

Der Staat im Islam hat somit im Sinne von Mawdidi dieselben Pflichten 
und Rechte wie der einzelne Mensch gegenüber den göttlichen Geboten, die er 
kompromisslos einhalten muss. Daraus folgt als Grundlage für ein unverän- 
derliches Verfassungsprinzip des islamischen Staates, »dass seine Politik auf 
Gerechtigkeit, Wahrhaftigkeit und Ehrlichkeit begründet sein muss« und ihm 


ähnliche Pflichten wie dem einzelnen [auferlegt sind,] nämlich alle Verträge und 
Normen für geschäftliche Unternehmungen anzuerkennen, stets der Pflichten gleich- 
zeitig mit den Rechten eingedenk zu sein und nicht die Rechte der anderen in Erwar- 
tung ihrer Pflichterfüllung zu übersehen, Macht und Staatsgewalt zur Aufrechterhal- 
tung von Gerechtigkeit und nicht zur Verübung von Ungerechtigkeit zu gebrauchen, 
die Pflicht als hl. Vermächtnis zu betrachten und sie gewissenhaft zu erfüllen, und die 
Macht als ein Treuepfand Gottes anzusehen". 


13 Ebd., S. 61. 
14 Vgl. ebd., S. 63. 
15 Ebd., S. 65f. 
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Aus dem bisher Gesagten ergeben sich zusammengefasst vier Verfassungs- 
prinzipien der Staatskonzeption gemäß Mawdüdi: a) die Souveränität 
Gottes und die Priorität der Scharia bei der Auseinandersetzung zwischen 
Herrscher und Volk; b) Wahl und Konsultation in Übereinstimmung mit 
den Erfordernissen der Zeit und der Gesellschaft; c) Interpretation der 
göttlichen Gesetze und Schaffung neuer Bestimmungen in Angelegenhei- 
ten, zu denen die Scharia schweigt, durch die Legislative, sowie d) Unab- 
hängigkeit und Gerechtigkeit der Judikative gemäß der Scharia. Dieses Kon- 
zept stellt eine reine Theorie dar, die jedoch Inspiration für andere islamische 
Denker war, so auch für den Sudanesen Hasan at-Turabt, dessen Vorstellung 
eines islamischen Staates Basis des aktuellen politischen Systems im Sudan 
ist. 


4.2 Der islamische Staat nach Hasan at-Turäbi 
4.2.1 Biografischer Abriss zu at-Turäbi 


Hasan at-Turäbi wurde um 1932 in Kassala, Sudan, geboren. Ab 1951 widmete 
er sich dem Studium der Rechtswissenschaften in Khartum, ab 1955 in Lon- 
don und schließlich ab 1959 in Paris, wo er 1964 seine Promotion abschloss. 
Nach seiner Rückkehr in den Sudan war Turabi führend an der Gründung 
des sudanesischen Zweiges der Muslimbrüder, der gabhät al-mitaq al-Islami, 
beteiligt und wurde später deren Generalsekretär. Obwohl die Bewegung 
bereits ein Jahr später wegen Demonstration gegen die Regierung verbo- 
ten wurde, fand die Idee einer islamischen Verfassung von at-Turabi viele 
Anhänger unter der Opposition gegenüber dem Militärregime sozialistischer 
Prägung von Numeiri (reg. 1969-1977). Als sich Numeiri ab 1977/1979 ver- 
stärkt am Islam orientierte, gelang es at-Turabi zunächst in das Amt des 
Generalstaatsanwalts aufzusteigen und schließlich 1983 in den so genannten 
Septembergesetzen die strenge Auslegung der Scharia als Gesetzgrundlage 
im Sudan durchzusetzen. 

Seit dem Staatsstreich von General al-Baschir im Juni 1989, der aktiv von 
den Muslimbrüdern unter at-Turäb1, der Nationalen Islamischen Front, unter- 
stützt wurde, hatten at-Turabi und seine Anhänger verschiedene hohe Regie- 
rungsposten inne; so wurde at-Turabi z.B. im März 1996 Parlamentssprecher. 
Sein Verhältnis zu Staatschef al-Bashir ist jedoch seit Anfang 2001 wieder- 
holt durch Vorwürfe des Staatsverrats und unterschiedliche Vorstellungen zu 
Machtansprüchen gekennzeichnet, weshalb er wiederholt verhaftet wurde. 
Seine letzte Verhaftung erfolgte am 17.1.2011, als at-Turabt voraussagte, dass 
auch der Sudan nicht vor den Folgen des »Arabischen Frühlings« verschont 
werden würde. 
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4.2.2 Die islamische Verfassung nach at-Turabt 


Ähnlich wie Mawdüdi fordert auch at-Turäbi, dass die Macht des Staates 
durch islamische Regeln, die Scharia, eingeschränkt werden muss, welche 
er mit den Vorstellungen von Liberalismus und Marxismus vergleicht. Diese 
Vorstellung leitet er von dem religiösen Gebot ab, »das Gute zu genießen und 
das Schlechte zu verbieten«'°. Allerdings fordert at-Turäbi keineswegs die 
Einführung der Scharia in ihrer historischen Form, sondern deren Anpas- 
sung an die Bedingungen der Moderne, auch schließt er die Nutzung von 
nicht-islamischen Doktrinen für einen islamischen Staat nicht aus, wenn sie 
dem Wohl der Bürger dienen. At-Turabt erkennt im Sinne von Mawdid? die 
ultimative Souveränität Gottes im Islam zwar an, versteht jedoch ihre prak- 
tische politische Handhabung als Aufgabe des Volkes bzw. der Gemeinde”. 
Dabei hat at-Turabi jedoch keine Demokratie nach westlichem Verständnis 
vor Augen, sondern sieht das islamische Konzept der Beratung (süra) als 
wichtigste legitimierende Doktrin für politische Herrschaft, wobei er die- 
sen koranischen Begriff erneut an die Moderne anpasst und neu interpre- 
tiert. At-Turäbi erkennt an, dass šūra und Demokratie heute auf denotati- 
ver Ebene eine gleiche Bedeutung haben, nämlich den Ruf zur Beteiligung 
der Öffentlichkeit und deren Repräsentanz in politischen Angelegenheiten”. 
Zugleich zeigt er auf konnotativer Ebene eindeutige Unterschiede auf, die 
sich im Wesentlichen aus dem göttlichen Recht als Referenzrahmen der süra 
ergeben. 


Democracy grounds its ultimate reference in the people, who become the sovereign; in 
contrast, shura grounds is reference in God’s revelation, thus making God the supreme 
sovereign. The advantage that shura has over democracy in al-Turabi’s view is that 
while human thinking is always fluid, there is a divine text that is always present and 
unifies the consciousness of people. Democracy has no text but that of human reason, 
which leads to establishing equal discourses that are equally full of shortcomings. 
When shura tackles or arrives at constitutional, legal, social, and economic principles, 
shura is always made in view of shari‘a, not only in the interest of this group or that”. 


Folglich sieht at-Turabi das Konzept der sara im Vergleich zur westlichen 
Demokratie als überlegen an, da es durch die Scharia einen gottgegebenen 
Referenzrahmen hat, welcher unveränderlich ist und nicht allein auf mensch- 


16 Ahmad S. Moussa, Moderate and radical Islamic fundamentalism — the quest for modernity, 
legitimacy, and the Islamic state, Florida 1999, S. 90. 

17 Vgl. Hasan at-TurAst, Qadaya al-Hurriyya wa al-Wahda, a$-Süra wa ad-Dimugratiyya, ad-Din 
wa al-Fan, Jidda 1987, S. 25f., und ders., Tagdid al-Fikr al-Islami, Jidda 71987, S. 79f. 

18 Vgl. ebd., S. 25f., 79£. 

19 Moussa, Fundamentalism, S. 168 
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licher Ratio beruht. Nach seiner Ansicht ist die Sära nicht nur als Prinzip zur 
Leitung des islamischen Staates sinnvoll, sondern sollte vielmehr als religi- 
öses Bewusstsein alle Aspekte des Lebens prägen, sowohl privat als auch 
im institutionellen Rahmen. Damit basiert das sära-Konzept von at-Turābī 
genau wie das Staatskonzept von Mawdidi auf der Vorstellung von gött- 
licher hakimiyya als fundamentaler Grundlage und der Stellvertreterschaft 
der Menschen für Gott (isthiläf). 

Ausgehend von der süra als Grundlage des Staates sieht at-Turäbi umfas- 
sende Freiheit sowie Pluralismus als wichtige Bestandteile für einen der isla- 
mischen Gesellschaft entsprechenden Staat an. Nach at-Turäbi stellt umfas- 
sende Freiheit ein fundamentales Recht und grundlegendes Prinzip im Leben 
der Menschen dar”. Er geht davon aus, dass der Mensch ohne Freiheit seine 
wahren Werte verliert und nicht mehr vom Tier zu unterscheiden ist. Dies 
führt auf theoretischer Ebene dazu, dass der Einzelne nicht mit dem Staat 
identifiziert werden kann, da jegliche Institutionalisierung einen Eingriff in 
die Freiheit darstellt, welche nur durch die Hingabe des Einzelnen zum Islam 
und seinen ethischen und moralischen Grundsätzen eingeschränkt werden 
darf”. 

Ähnlich sieht es auch im Hinblick auf die Definition von Pluralismus 
bei at-Turābī aus. Er empfiehlt diesen zwar, legt einer sinnvollen Anwen- 
dung jedoch direkt einen gemeinsamen Konsens und festgelegte Prinzipien 
zugrunde, welche die Unteilbarkeit der Gesellschaft garantieren sollen und 
für ein Gleichgewicht zwischen Freiheit des Einzelnen und Einheit des Staa- 
tes sorgen. Als ideales Beispiel für seine Vorstellung von Pluralismus als isla- 
mische Demokratie führt at-Turābī die Moschee an: 


Formed by idoelogical unity, solidarity, unified organization, communication and 
leadership. Here the democratic aspect of religion is so obvious that even prayer 
leadership is subject to the selection of the people and cannot legitmately be forced on 
the community”. 


In Gänze betrachtet sieht das Staatskonzept von at-Turābī eine islamische 
Demokratie (sara) vor, die von außen betrachtet dem westlichen Demokra- 
tieverständnis zu gleichen scheint. In der Realität ist diese süra jedoch durch 
die Scharia als ihren göttlichen Referenzrahmen gebunden, dem jeder ein- 
zelne Bürger eines so gestalteten islamischen Staates verpflichtet ist. Mit 
diesen politischen Konzepten gelten sowohl Mawdüd! als auch at-Turäbi als 
Islamisten und fundamentalistische Denker. Es stellt sich jedoch die Frage, 


20 Vgl. Hasan AT-TurAgi, Tagdid Usül al-Fiqh, Jidda 1984, S. 36f., 42-45. 
21 Vgl. at-TuRABI, Qadaya al-Hurriyya, S. 10-19, 22-28. 
22 MoussALLı, Fundamentalism, S. 94. 
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ob der als demokratischer Islamist in der aktuellen Situation oft erwähnte 
Räsid Gannisi tatsächlich ein »demokratischeres«, westlicheres Staatskon- 
zept vertritt. 


4.3 Rāšid al-Gannüst 
4.3.1 Kurzbiografie zu al-Gannüst 


Räsid al-Gannüst wurde 1941 in Tunesien geboren und somit als Jugendlicher 
Zeuge des Unabhängigkeitskampfes seines Heimatlandes gegen die franzö- 
sische Kolonialmacht. Sein Vater fungierte aufgrund seiner Korankenntnisse 
als Imam und Mufti im Geburtsort von al-Ġannūšī und lehrte auch seinen 
Sohn den Koran”. 1959 begann al-Gannisi das Studium an der traditionel- 
len islamisch-arabisch ausgerichteten az-Zaytüna-Universität in Tunis, wel- 
ches er bis zum Jahr 1962 betrieb. Da ihm der Abschluss der az-Zaytüna- 
Universität kaum Perspektiven in beruflicher Hinsicht bot, begab sich 
al-Gannüst 1964 nach Kairo, um dort Landwirtschaft zu studieren, reiste 
jedoch im selben Jahr nach Damaskus weiter, da ihm das dortige politische 
Klima besser zusagte. In Damaskus studierte al-Ġannūšī von 1964 bis 1968 
Philosophie, unterbrochen von einer Reise durch Europa mit Arbeitsaufent- 
halten in Deutschland und Frankreich. Nach Abschluss seines Studiums in 
Damaskus begab sich GannüSt nach Paris, um dort an der Sorbonne zu pro- 
movieren, brach dieses Unterfangen jedoch nach kurzer Zeit ab und kehrte 
Anfang der 70er Jahre nach Tunesien zurück. 

Ab hier lässt sich sein Wirken als islamischer Reformator verfolgen, 
zunächst im Rahmen des herrschenden Systems, bei Auftritten im Semi- 
nar zum Islamischen Denken in den Jahren 1970-1972”*. Da ihm die staat- 
lichen Vorstellungen der Islam-Politik nicht umfassend genug erschienen”, 
gründete er 1981, inspiriert von der iranischen Revolution 1979, zusammen 
mit fünf weiteren Studenten das Mouvement de la Tendence Islamique (MTI, 
harakat al-ittigah al-Islämt), Vorläufer seiner heutigen Partei, der an-Nahda. 
Da sich diese Bewegung gegen die aus ihrer Sicht despotische Regierung 
richtete, wurde al-GannüSi von 1981 bis 1984 inhaftiert, 1987 im Rahmen 


23 Vgl. Azzam S. Tamimi, Rachid Ghannouchi — a democrat within Islamism, Oxford 2001, S. 4f. 

24 Vgl. ebd., S. 31. 

25 Der tunesische Staat verfolgte in den 70er Jahren eine zweiseitige Islam-Politik. Einerseits 
wurden religiöse Institutionen verstaatlich, um dortige finanzielle Ressourcen für staatliche 
Projekte zu gewinnen, andererseits sollten jedoch islamische Tugenden und moralische Werte 
gefördert werden, um hohe gesellschaftliche Standards zu erhalten. Entsprechend durften nur 
staatlich genehmigte Vorstellungen einer islamischen Lebensweise verbreitet werden, die nicht 
alle Aspekte der Scharia als rechtlichem und ethischen Leitstab für angemessenen Lebenswan- 
del beinhalteten. 
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einer erneuten Verhaftung sogar zum Tode verurteilt. Allein die Machtüber- 
nahme von Ben Ali 1988 führte zu seiner Begnadigung und zur Neugrün- 
dung seiner Bewegung als die heute bekannte an-Nahda. Da der neue Präsi- 
dent jedoch keineswegs eine mächtige Oppositionspartei duldete, wurde der 
Antrag der an-Nahda auf Anerkennung als politische Partei abgelehnt und 
al-GannüSt begab sich ins Exil nach London, wo er sich bis zum Umsturz im 
Februar 2011 aufhielt. 


4.3.2 Räsid al-Ġannūšī: 
Die allgemeinen Freiheiten im islamischen Staat’ 


Grundsätzlich lehnt Rāšid al-GhannüSt die Demokratie als Produkt des Wes- 
tens nicht ab, er fordert vielmehr ihre Anpassung an die Bedürfnisse der 
islamischen Welt, konkret seines Heimatlandes Tunesien. Aus diesem Grund 
setzt sich al-GannüSi zunächst mit der westlichen, liberalen Demokratie kri- 
tisch auseinander und zeigt ihre Vorteile und Schwächen auf: 


Angesichts einer Zivilisation, die geknebelt war durch die Machtsucht totalitärer 
Könige, war es nur ein zu legitimes Ansinnen, den Menschen von Ausbeutung be- 
freien zu wollen, Gleichheit zu propagieren, um Privilegien aufzuheben, den Men- 
schen zu befreien, um seinen Wert vor den Institutionen der Kirche und des Feudal- 
systems zu bekräftigen, die Macht in die Hand des Volkes zu legen anstatt in die Hand 
eines Königs und den Pluralismus anstelle der Einzelherrschaft und die Trennung der 
Gewalten, um Ausbeutung zu verhindern. So sind die wichtigsten Säulen der libera- 
len Demokratie: die Volksherrschaft, die Wahl und die Trennung der Gewalten so- 
wie die allgemeinen Freiheiten von Parteien etc., die dem Volk also die Druckmittel in 
die Hand legen sollen, mit denen sie ernsthaft den Befehlshabern entgegentreten und 
deren Entscheidungen beeinflussen können”. 


Al-Gannüsf erkennt hier sowohl die historischen Wurzeln an als auch die Idee 
der Volksherrschaft zur Ablehnung von Tyrannei, auch sieht er die Mecha- 
nismen der liberalen Demokratie durchweg positiv. Die negativen Aspekte 
westlicher Demokratie, ihre inhumane Seite als Auslöser für Genozide und 
Kriege zwischen den Staaten, lastet er vielmehr der westlichen materialis- 
tischen Philosophie von z.B. Darwin, Hegel und Nietzsche an”. Hier ist, so 


26 Vel. Räsid aL-Gannöst, Al-Hurriyat al-'amma fi ad-dawla al-islamiyya (Die allgemeinen Frei- 
heiten im islamischen Staat), Beirut 1993. 

27 Ebd., S. 76. 

28 Vgl. Tamımı, Ghannouchi, S. 87. 
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al-GannüSf, der Egoismus nach innen und nach außen, der oppressive Cha- 
rakter der westlichen Demokratien begründet, den er ablehnt. Im Grund- 
satz lässt sich feststellen, dass al-Ġannūšī ein politisches System vorschwebt, 
welches die Kontrollmechanismen einer westlichen Demokratie zum Schutz 
des Volkes vor Machtmissbrauch durch die Eliten nutzt, wobei der Geist des 
Islam Grundlage des Staates sein soll, um so dessen Offenheit für die Inte- 
ressen aller Menschen zu gewährleisten”. 

Aufbauend auf dieser Kernidee geht al-Ġannūšī davon aus, dass der Staat 
dafür verantwortlich ist, die sowohl im Koran als auch den internationa- 
len Konventionen verankerten Menschenrechte sowie das Recht auf öffent- 
liche und individuelle Freiheit zu erklären. Wie Moussalli treffend zusam- 
menfasst, hängt die politische Legitimität von jedwedem politischen System 
somit davon ab, dass es Freiheit für politische Parteien und diverse Elemente 
der Gesellschaft bereitstellt. 


They should be allowed to compete peacefully over social, political and ideological 
agendas. This system must permit free elections to representative councils and insti- 
tutions so that they may contribute to representative councils and institutions so that 
they may contribute to state administration’. 


Politische Parteien sowie unterschiedliche Organisation als Instrumente 
des Volkswillens bilden für al-GannüSt die Basis seines islamischen Staats- 
konzeptes mit Mehrparteiensystem und einer repräsentativen Regierung, er 
lehnt ein Einparteiensystem selbst einer islamischen Partei ab. Entsprechend 
erklärte er die Position der MTI 1981 zum Respekt gegenüber dem Volks- 
willen in einem islamischen Staat bei einem Interview für ein kuwaitisches 
Magazin wie folgt: 


Wir müssen den Willen der Massen respektieren, wenn sie sich entscheiden, einen an- 
deren Weg zu wählen als den unseren. Wir sind keine Wächter über den Menschen. 
Wenn sich folglich unsere Gesellschaft eines Tages dafür entscheidet, atheistisch zu 
werden oder gar kommunistisch, was könnten wir da tun?!? 


Bis zu diesem Punkt erscheint das Staatskonzept al-Gannüßis tatsächlich der 
westlich liberalen Demokratie stark angenähert. Allein die Notwendigkeit, 
dass es sich hierbei um ein islamisches Staatswesen handeln muss, gründet 


29 Vgl. au-Gannüßt, Al-Hurriyat al-‘amma fi ad-dawla al-islamiyya (Die allgemeinen Freiheiten 
im islamischen Staat), S. 87. 

30 Moussa i, Fundamentalism, S. 94. 

31 Abdelwaheb EL-Arrenby, The long march forward, in: The inquiry (Oktober 1987), zitiert nach 
Khadija Katja WÖHLER-KHALFALLAH, Der islamische Fundamentalismus, der Islam und die 
Demokratie, Wiesbaden 2004, S. 405. 
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al-GannüSf in einer Linie mit Mawdüdi und at-Turabi auf dem im Koran ver- 
ankerten Prinzip der Stellvertreterschaft der Menschen für Gott, wie er in 
seinem Werk Die politische Philosophie im Islam” erläutert. 

Hierbei handelt sich jedoch bei al-Ġannūšī keineswegs um ein westliches 
Verständnis von Freiheit, sondern um ein eigens entwickeltes islamisches 
Freiheitskonzept. Demnach beinhaltet Freiheit nicht nur die Erlaubnis zum 
Handeln, sondern auch Verantwortung, Bewusstsein und Einstehen für Wahr- 
heit, weshalb Gott zu dienen der alleinige Weg zur Freiheit sei”. Im Ergebnis 
kommt al-Ġannūšī damit zu einem Staatskonzept, das an eine modernisierte 
Fassung von Mawdüdi/at-Turäbt erinnert: eine islamische Demokratie in 
den Grenzen des im Rahmen der Scharia Zulässigen. Diese ist somit oberste 
Autorität auch in seinem Staatskonzept™. 

Dementsprechend teilt al-Gannüst die Gewalten in seinem islamischen 
Staat klar in die Gesetzgebung ein, die auf Koran, Sunna und Rat der Religi- 
onsgelehrten zurückgeht und allen anderen Bestandteilen des Staates überge- 
ordnet ist. Damit hier keine Monopolisierung auf eine einzelne Interpretation 
der Scharia entsteht, nutzt al-Gannü$t das Konzept des Mehrparteiensys- 
tems, wobei die Parteien innerhalb der vom Islam vorgegebenen Grenzen 
unterschiedliche Positionen vertreten und zur Wahl stellen sollen*®. 

Nur in diesem Rahmen von administrativen Angelegenheiten, welche in 
der Scharia nicht eindeutig geregelt sind, gewährt al-Ġannūšī demnach dem 
Volk die Möglichkeit, individuell im Rahmen der sara in vierfacher Form an 
der staatlichen Gewaltenteilung und der Einhaltung der Regeln mitzuwirken: 


a. durch die Wahl von Rechtsgelehrten in einen religiösen Kontrollrat zur 
Prüfung von Parlamentsentscheidungen auf ihre Kompatibilität mit dem 
Islam; 

b. durch Wahl von Volksvertretern zum Parlament; 

c. durch Plebiszite bei wichtigen Entscheidungen; 

d. durch die direkte Wahl des Staatsoberhauptes*. 


Zusammenfassend ergibt sich, dass al-Ġannūšī zwar demokratische Ideen in 
seinem Staatskonzept verwendet und den Menschen auch gewisse Freiheiten 
zugesteht, allerdings nur im Rahmen dessen, was die Scharia an Gestaltungs- 
freiheit gewährt. Al-Ġannūšī geht davon aus, dass das Volk nur ein einziges 
Mal tatsächlich die absolute Freiheit hat, außerhalb dieses islamischen Kon- 


32 Rāšid aL-Ġannūšī, Fasafät al-isläm as-siyäsiyya (Die politische Philosophie im Islam), Beirut 
1993, S. 2f. 

33 Tammi, Ghannouchi, S. 75f. 

34 Vgl. ebd., S. 90. 

35 Vgl. ebd., S. 83, 99. 

36 Vgl. ebd., S. 100 
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zepts zu wählen: in einer Grundsatzwahl, in der die Entscheidung für oder 
gegen ein religiös motiviertes Staatswesen fallen muss. Ist diese Wahl ein- 
mal zugunsten des islamischen Modells getroffen, wird dieses Modell unab- 
änderlich umgesetzt. 


4.4 Das Staatsverständnis der Muslimbruderschaft 


Die 1928 von dem Ägypter Hasan al-Bannä (1906-1949) gegründete Mus- 
limbruderschaft (/hwan al-Muslimün) hat sich seit Mitte des 20. Jahrhunderts 
zu einer weltweit führenden Bewegung innerhalb des Nahen Ostens entwi- 
ckelt. Am Anfang der Bewegung stand die Idee al-Bannäs, einen islamischen 
Staat zu schaffen, welcher die seiner Ansicht nach im Ägypten der 1930er 
Jahre herrschenden Missstände beseitigen sollte. Sein Entwurf eines isla- 
mischen Staatskonzeptes war folglich an einen bestimmten zeitlichen Kon- 
text gebunden. Wie sah dieser Entwurf aus und wie stehen heutige Führungs- 
mitglieder der Muslimbruderschaft zu diesem? 


4.4.1 Islamischer Staat, Demokratie und süra bei Hasan al-Bannä 


Grundlage für das Staatsverständnis von al-Bannä ist seine Definition von 
Islam als »ein vollständiges System, welches alle Aspekte des Lebens regu- 
liert und ein System von sozialen Normen, Regierung, Gesetzgebung, Recht 
und Erziehung beinhaltet«°’. In diesem Sinne schwebt al-Bannä eine kon- 
stitutionelle Herrschaft durch die süra vor, welche er, begründet auf Sure 
3,159, als das »Basisprinzip von Regierungsgewalt und der Ausübung von 
Autorität«°® ansieht. Er verwendet also genau wie Mawdüdi, at-Turabi und 
al-Ġannūšī den Koran als Grundlage für sein politisches Konzept, und zwar, 
um die Macht des Volkes in der Gestaltung seines politischen Umfeldes zu 
betonen. 

Al-Banna sieht entsprechend ein modernes Konzept der süra vor, wel- 
ches die Notwendigkeit betont, das Volk sowohl in politische als auch allge- 
meine das Wohl der Gemeinde betreffende Entscheidungen einzubeziehen. 
Mit diesem süra-Verständnis vom Volk als Ausgangspunkt der Exekutive 
werden Autoritarismus sowie politische Monopolisierung als Optionen für 
einen islamischen Staat abgelehnt: Kein Herrscher darf, im Staatskonzept 
von al-Banna, allein die Staatsangelegenheiten regeln”. 


37 Hasan AL-BANNA, Magmu at Rasä’il al-Imäm, Kairo o.J., S. 53-55, 101, 104. 
38 MoussaLuı, Fundamentalism, S. 125. 
39 Vgl. Hasan AaL-BannA, Al-Imäm a3-Sahid Yatahaddat, Beirut 1974, S. 99f. 
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Das süra-Verständnis von al-Bannä unterscheidet sich jedoch von den bis- 
her aufgeführten Konzepten und steht näher am westlichen Demokratiever- 
ständnis. Dies ergibt sich daraus, dass al-Bannä sein Konzept nicht allein 
auf die göttliche hakimiyya gründet, sondern vielmehr zwischen göttlicher 
hakimiyya und menschlicher hakimiyya unterscheidet”. Seiner Ansicht nach 
kann kein Individuum oder eine Gruppe von Individuen für sich beanspru- 
chen, ein göttliches Recht auf Herrschaft zu haben, daher sieht er nur das 
Konzept einer menschlichen hakimiyya, als Herrschaft des Volkes, als rea- 
listisch an. Bedingung hierfür ist allerdings, dass diese sich an die im Koran 
vorgegebenen moralischen und ethischen Regeln hält und ganz im Sinne von 
at-Turäbi nur zum Ziel hat, Gutes zu ermöglichen und Schlechtes zu ver- 
hindern“, 


4.4.2 Heutige Sichtweise der Muslimbruderschaft 
zu Staat und Demokratie 


Wie gerade gezeigt wurde, vertritt schon al-Bannä durch die Akzeptanz 
einer menschlichen hakimiyya ein liberaleres Staatskonzept und Demo- 
kratieverständnis als die vorher aufgeführten Denker. Schaut man auf die 
zunehmenden Bestrebungen der ägyptischen Muslimbruderschaft seit den 
1980er / 90er Jahren, sich in das politische System Ägyptens zu integrieren, 
wird die zunehmende Öffnung für eine liberale Staatskonzeption noch deut- 
licher. 

Wie der Aufsatz von Ivesa Lübben Die ägyptische Muslimbruderschaft: 
Islamische Reformbewegung oder politische Partei? zeigt, hat sich die Bewe- 
gung 1994 »in einem Papier zur Institution der islamischen sara explizit zu 
Parteienpluralismus, Meinungsfreiheit und dem Prinzip der demokratischen 
Machtzirkulation« bekannt”. Damit geht die moderne Führung der ägyp- 
tischen Muslimbruderschaft weiter als al-Bannä und gibt gewissermaßen das 
islamische sära-Konzept zugunsten der westlichen Demokratie auf. 

Allerdings ist diese Vorstellung innerhalb der Bruderschaft zwischen der 
jüngeren und älteren Generation umstritten. Dies verdeutlicht der im Sep- 
tember 2007 von der Führung der Muslimbruderschaft herausgegebene 
Entwurf eines Parteiprogrammes, in welchem auch Abschnitte zum poli- 
tischen System enthalten sind. So werden zwar Prinzipien eines zivilen, 
demokratischen Rechtsstaates für alle Bürger unabhängig von ihrer Konfes- 


40 Hasan AL-BANNA, Magmu‘at Rasa il a8-Sahid, Beirut 41984, S. 160f. 

41 Vgl. ebd., S. 160f. 

42 Ivesa Lüssen, Die ägyptische Muslimbruderschaft: Islamische Reformbewegung oder poli- 
tische Partei?, in: Muriel AsseBurG (Hg.), Moderate Islamisten als Reformakteure?, Bonn 2008, 
S. 101-114, hier S. 106. 
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sion betont, zugleich aber die Errichtung einer Körperschaft zur Begutach- 
tung von Gesetzesgutachten gefordert, da die Scharia gemäß der Verfassung 
Grundlage der ägyptischen Gesetzgebung ist”. Diese Vorstellung einer isla- 
mischen Kontrollinstanz findet sich ebenso bei al-Ġannūšī und zeigt, wie 
groß die Bedeutung der islamischen Moral und Ethik für diese Vorstellungen 
ist. Wiewohl der Ansatz der ägyptischen Muslimbruderschaft im Hinblick 
auf ihr Staatskonzept sicherlich als progressiv angesehen werden kann - die 
Rolle der Scharia als limitierender, einschränkender Faktor bleibt. 


5. Fazit 


Wie der Beitrag am Beispiel von Mawdidi, at-Turäbi, al-Gannisi und der 
Muslimbruderschaft gezeigt hat, stehen die Staatskonzepte islamischer 
Denker dem westlichen Demokratieverständnis nicht diametral entgegen. 
Allerdings sind ihre Staatstheorien immer religiös legitimiert, es gibt kein 
Konzept, welches einen gänzlich säkularen Staatsapparat ohne religiöse 
Kontrollinstanz vorsieht. Daraus lässt sich schließen, dass zumindest gegen- 
wärtig ein säkularer Staat in der islamischen Welt nicht realistisch ist, ein 
demokratisch geprägter Staat, der sich im Rahmen der islamischen Werte- 
vorstellungen bewegt, jedoch durchaus realistisch erscheint. 

Vor allem das Beispiel von al-Gannü$1 und der Muslimbruderschaft zeigt, 
dass die Konzepte immer offener gestaltet werden und das islamische Kon- 
zept der süra sich zusehends dem westlichen Demokratieverständnis annä- 
hert. Auch der Wille des Volkes als entscheidender Bestandteil von Macht- 
legitimation ist allen Staatskonzepten zu eigen und angesichts der aktuellen 
Lage auch nicht zu übersehen. Welche Staatsform die Menschen im Nahen 
Osten in Zukunft bevorzugen wollen, welchem Staatskonzept sie den Vor- 
zug einräumen, kann noch niemand vorhersagen, nur dies, dass sie gänzlich 
im Sinne der Theoretiker Despotismus und politisches Monopol ablehnen. 


43 Vgl. ebd., S. 109. 


III. DIE POLITISCHE AUFGABE VON RELIGION AUS 
DER PERSPEKTIVE DER RÖMISCH-KATHOLISCHEN 
TRADITION DES CHRISTENTUMS 


Dominik Burkard 


Die politische Dimension kirchlichen Handelns — 
Historische Zugänge 


Als 2009 im Zusammenhang mit der Finanzkrise einer der Repräsentan- 
ten der katholischen Kirche in Deutschland, der als absolut »linientreu« gel- 
tende damalige Augsburger Bischof Walter Mixa, in einem Spiegel-Inter- 
view gefragt wurde, ob die Kirche politisch sein solle, antwortete er mit 
einem glasklaren »Ja«'. Dieses »Ja« steht in eigentümlicher Spannung zu der 
bis heute geltenden kirchlichen Verurteilung einer politischen »Theologie der 
Befreiung«°. Politisches Handeln - ja. Politische Theologie — nein? Wie lässt 
sich das nicht nur verstehen, sondern auch argumentativ begründen? Muss 
sich politisches Handeln der Kirche denn nicht an theologischen Vorgaben 
und Normen orientieren? Und wo liegt dann der Unterschied zu dem, was 
politische Theologie als Ziel verfolgt: die Gestaltung des gesellschaftlichen, 
sozialen und politischen Lebens? 


Die Grundfrage, um die es hier geht, lautet: Wie verhalten sich Religion und 
Politik zueinander? Handelt es sich um unterschiedliche, sauber voneinander 
zu trennende Bereiche, die je für sich existieren können? Oder überlappen sie 
sich, haben sie eine gemeinsame Schnittmenge, sind vielleicht sogar aufein- 
ander angewiesen? 


1 Spiegel-Gespräch mit dem damaligen Augsburger Bischof Walter Mixa über göttliche Strafen 
und die Wirtschaftskrise als Folge des Sündenfalls, in: Der Spiegel Nr. 23/2009, S. 46-50. 

2 Aus der Fülle an Literatur: KONGREGATION FUR DIE GLAUBENSLEHRE (Hg.), Instruktion über einige 
Aspekte der »Theologie der Befreiung«. Mit einem Kommentar von Leo SCHEFFCZYK und 
einer Erklärung von Joseph HÖFFNER, Stein am Rhein 1984; Hermann-Josef VEnETZ / Herbert 
VORGRIMMLER (Hg.), Das Lehramt der Kirche und der Schrei der Armen. Analysen zur Instruk- 
tion der Kongregation für die Glaubenslehre über einige Aspekte der »Theologie der Befrei- 
ung«, Freiburg i.Ü. 1985; Bruno SCHLEGELBERGER, Der Streit um die Theologie der Befreiung. 
Kirche im Spannungsfeld sozialer Konflikte, in: Ibero-amerikanisches Archiv, Beiheft 20 
(1994), S. 177-211; Manfred K. Baumann, Der Vorzug der Armen. Dreißig Jahre Befreiungs- 
theologie. Eine geschichtliche Untersuchung, Frankfurt a.M. 2003; Wolfgang OcKENFELS, Poli- 
tische Theologie und Theologie der Befreiung, in: Anton RAUSCHER (Hg.), Handbuch der katho- 
lischen Soziallehre, Berlin 2008, S. 193-201. 
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Während die Politik schon vom Begriff (polis, politeia) her grundlegend 
etwas mit dem Gemeinwesen zu tun hat, eine soziale Dimension aufweist, 
so scheint dies für die Religion (religio) zunächst nicht per se zu gelten’. Der 
oft hörbare, freilich erst in der Neuzeit überhaupt vorstellbare Satz »Reli- 
gion ist Privatsache«* deutet darauf hin. Denkbar ist Religion bzw. »Religio- 
sität« oder »Religiöses« eben auch als ein ganz auf das einzelne Individuum 
sich beziehendes Transzendenzverhalten. Sicher gilt dies für den individua- 
lisierten, vereinzelten Menschen der »Moderne« in weitaus stärkerem Maße 
als früher. 

Aber selbst in diesem Fall zielt Religion oder religiöses Bewusstsein doch 
wohl stets auch auf die erfahrbare Wirklichkeit, zu der man sich verhalten 
muss und die es zu gestalten gilt‘. In Anlehnung an den Watzlawickschen 


3 Vgl. Ernst Feır, Religio. Die Geschichte eines neuzeitlichen Grundbegriffs, 4 Bde., Göttingen 
1986-2007 (FKDG 36, 70, 79, 91). 

4 Breitenwirkung erhielt dieses Schlagwort durch das »Erfurter Programm« der SPD von 1891. 
Dessen Forderung, die Religion zur Privatsache zu erklären, zielte auf die »Abschaffung aller 
Aufwendungen aus öffentlichen Mitteln zu religiösen und kirchlichen Zwecken«. Man wollte 
die kirchlichen und religiösen Gemeinschaften als private Vereinigungen betrachten, die ihre 
Angelegenheiten vollkommen selbständig ordnen, die aber auch keinen vom Staat garantierten 
Sonderstatus einnehmen sollten. Vgl. Karl Kautsky, Das Erfurter Programm in seinem grund- 
sätzlichen Teil erläutert, Stuttgart 1922. Vgl. auch Heinz R. SCHLETTE, Religion ist Privatsache. 
Ein Beitrag zur »politischen Theologie«, in: Helmut PEukeErT (Hg.), Diskussion zur politischen 
Theologie, mit einer Bibliographie zum Thema, Mainz 1969, S. 72-81. 

5 Sorief die sozialdemokratische Forderung von 1891 sofort heftige Reaktionen hervor, im evan- 
gelischen wie im katholischen Bereich. Vgl. Paul Graue, Ist Religion Privatsache? Vortrag, 
gehalten in Weimar, Braunschweig 1891; Ludwig HorrMann, Ist Religion Privatsache? Eine 
Erörterung des Verhältnisses der Sozialdemokratie zum Christenthum, Berlin 1891; Hedwig 
HENRICH-WILHELMI, Ist Religion Privatsache? Vortrag, Berlin 1894; Gerhard FiscHEr, Ist 
Religion Privatsache? Ein Beitrag zur Würdigung der sozialdemokratischen Programmfor- 
derung. Vortrag, gehalten im Evangelischen Bunde zu Erfurt am 2. Februar 1904, Leipzig 
1904 (FEB 218); Friedrich STAMPFER, Religion ist Privatsache! Erläuterungen zu Punkt 6 des 
Erfurter Programms, Berlin (1905) 71919; Paul GRÜNBERG, Ist Religion Privatsache?, Stuttgart 
1908 (Zeitfragen des christlichen Volkslebens 33,2); Karl Hausen, Ist Religion Privatsache? 
Vortrag bei einem Gemeindeverband, Herborn 1919. — Exemplarisch zur Reaktion auf katho- 
lischer Seite, obwohl das Problem hier wegen der Beheimatung im Zentrum weniger drän- 
gend war: Josef DRAMMER (Hg.), Die Greuelthaten der Kommune im Jahre 1871 zu Paris. Eine 
historische Erläuterung des Satzes »Religion ist Privatsache«. Zur Lehr und Wehr für das 
katholische Volk, Gladbach 1891; Sozialdemokratische Selbstbeleuchtung des Programmsat- 
zes: Religion ist Privatsache, hg. vom KATHOLISCHEN VOLKSVEREIN, Mönchengladbach 1911 
(Soziale Volksbibliothek 7); Joseph Beck, Religion ist nicht Privatsache. Ein Gespräch über 
den Fundamentalpunkt, Einsiedeln u.a. 1928 (Merkpunkte 2). — Nach dem Zweiten Weltkrieg 
schien sich das Schlagwort überlebt zu haben. Rasch manifestierte sich die Meinung, die neue 
politische Gestaltung Deutschlands müsse aus christlicher Haltung erfolgen. Vgl. etwa Rein- 
hold Hang, Ist Religion Privatsache?, Stuttgart 1947 (Stimmen zum Neubau 3). — Mit dem 
Godesberger Programm (1959) bahnte sich in der SPD ein grundlegender Wandel an. Vgl. 
Wolfgang THıErseE (Hg.), Religion ist keine Privatsache, Düsseldorf 2000; Anton RAUSCHER, 
Die Maxime »Religion ist Privatsache«, in: Ders. (Hg.), Die Bedeutung der Religion für die 
Gesellschaft. Erfahrungen und Probleme in Deutschland und den USA, Berlin 2004 (Soziale 
Orientierung 17), S. 89-107. 
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Satz »man kann nicht nicht kommunizieren«° wäre zu fragen, ob Religion 
überhaupt unpolitisch sein kann, ob es also Religion ohne eine wie auch 
immer geartete politische Dimension überhaupt geben kann. Religiöse Vor- 
stellungen und religiöses Verhalten haben wohl grundsätzlich immer Aus- 
wirkungen auf das soziale — und damit politische — Handeln von Menschen’. 

Wie stark diese Auswirkungen im Einzelnen sind, dürfte von verschiede- 
nen Faktoren abhängen: Von der Intensität bewusster Religiosität, von den 
dem Einzelnen gegebenen Möglichkeiten, also den konkreten Bedingungen, 
aber auch davon, welche Rolle die Gemeinschaft in der jeweiligen und für die 
jeweilige Religion spielt. Hier gibt es — auch im Christentum selbst — erheb- 
liche Unterschiede. 

In der christlichen Ausprägung von Religion spielt Gemeinschaft eine 
relativ große Rolle. Genauso wie im Judentum oder im Islam ist Religion hier 
nicht abgelöst von religiöser Vergemeinschaftung zu denken oder zu ver- 
stehen. Die Glaubensgemeinschaft trägt und garantiert die Religion, sie ist 
Erzählgemeinschaft, Zeugengemeinschaft. 

Aber nicht nur dies. Die christliche Botschaft selbst enthält ausdrück- 
lich den politischen Auftrag, wenn auch nicht in Form einer konkreten poli- 
tischen Handlungsanweisung: Ob man nun hierbei ganz allgemein an den 
Schöpfungsauftrag (Gen 1,27-30) denken mag, oder an die Bergpredigt (Mt 
5-7), die zum Beispiel Franz Alt in den 1980er Jahren sehr pointiert als poli- 
tische Botschaft herausgestellt hat‘, an den matthäischen Missionsauftrag 
»Geht hinaus in alle Welt, und macht alle Menschen zu meinen Jüngern, 
und taufet sie [...]« (Mt 28,19), der in der Geschichte des Christentums auch 
Kreuz- und Eroberungszüge legitimierte’, oder an den Satz Jesu »Gebt dem 
Kaiser, was des Kaisers, und Gott, was Gottes ist« (Mt 22,21)'°, der die Reli- 
gion scheinbar so leicht von der Politik zu trennen vermag, in der Geschichte 
aber zu heftigsten politischen Auseinandersetzungen geführt hat. 


6 Vgl. die in der Palo-Alto-Schule entwickelte Kommunikationstheorie: Paul WATZLAwIcK / Janet 
H. Beavin/Don D. Jackson, Menschliche Kommunikation. Formen, Störungen, Paradoxien, 
Bern (1969) '"2007; popularisiert durch das Buch: Paul WATZLAwIcK, Anleitung zum Unglück- 
lichsein, München (1983) 2005. 

7 Zur Dialektik vgl. Ernst-Wolfgang BÖCKENFÖRDE, Das neue politische Engagement der Kirche. 
Zur »politischen Theologie« Johannes Pauls II. [1980/1984], in: Ders., Kirchlicher Auftrag 
und politisches Handeln. Analysen und Orientierungen, Freiburg u.a. 1989 (Schriften zu Staat 
und Gesellschaft 2), S. 122-145, hier insbes. S. 128f. 

8 Vgl. Franz Art, Frieden ist möglich. Die Politik der Bergpredigt, München (1983) 71991; 
ders. / Heiner GEIsSLER, Frieden und Freiheit sind möglich. Das Streitgespräch Franz Alt mit 
Heiner Geißler, München 1983; Franz ALt, Liebe ist möglich. Die Bergpredigt im Atomzeital- 
ter, München (1985) ''1991; Peter TRUMMER / Josef PicHLer (Hg.), Kann die Bergpredigt Berge 
versetzen?, Graz u.a. 2002. 

9 Vgl. Hans MAIER, Gewalt im Christentum, in: Stimmen der Zeit 226 (2008), S. 679-692. 

10 Vgl. Maria SEvENICH, Gebt dem Kaiser, was des Kaisers ist. Ein Beitrag zur Geschichte des 
politischen Katholizismus, Hamburg 1949; Konrad Raiser, Gebt dem Kaiser, was des Kai- 
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Es ist also nicht so, als ob erst das Mittelalter mit seiner engsten Ver- 
flechtung von Politik und Religion ein Verhältnis beider Größen geschaffen 
hätte, etwa so, wie es das Bamberger Sakramentar Heinrichs II. zeigt — im 
Grunde eine Darstellung des »Ottonisch-Salischen Reichskirchensystems«!!: 
Der Kaiser ist vicarius Christi, Platzhalter Christi in göttlichem Rang, die 
Bischöfe aber sind die wichtigsten Stützen seiner Politik’. 

Politik und Religion gehörten offenbar von Anfang an untrennbar zusam- 
men. Dies wird man für das ganze Christentum so sagen können und müs- 
sen, unbeschadet der unterschiedlichen historischen Ausprägungen des 
Christentums, unbeschadet auch der möglicherweise signifikanten konfes- 
sionellen Divergenzen”. 


II. 


Das Phänomen »Katholische Kirche und Politik« in historischer Perspek- 
tive ist — auf das Wesentliche fokussiert — wohl am ehesten in den Griff zu 
bekommen, indem verschiedene Phasen dieses Verhältnisses unterschieden 
werden und für jede Phase deutlich gemacht wird, um welche Fragestellun- 
gen oder Probleme es damals ging. Ich beschränke mich im Folgenden weit- 
gehend auf die Neuzeit sowie auf die deutsche katholische Kirche und unter- 
scheide — aber darüber kann man diskutieren — acht Phasen: 


sers ist, und Gott, was Gottes ist. Ökumenische Beobachtungen zum Umgang des Chris- 
ten mit staatlicher Macht, in: Dieter Henke (Hg.), Der Wirklichkeitsanspruch von Theolo- 
gie und Religion. Die sozialethische Herausforderung. Ernst Steinbach zum 70. Geburtstag, 
Tübingen 1976, S. 151-160; Ralf THomas, »Gebt dem Kaiser, was des Kaisers ist«. Theolo- 
gische Erwägungen zum Verständnis der Kirche in ihrer Geschichte, in: Rainer Auric/ Steffen 
Herzog / Simone LAssic (Hg.), Landesgeschichte in Sachsen. Tradition und Innovation, Biele- 
feld 1997 (Studien zur Regionalgeschichte 10), S. 301-313. 

11 Vgl. Leo SANTIFALLER, Zur Geschichte des ottonisch-salischen Reichskirchensystems, Wien 
21964. — Kritisch dazu u.a. Timothy Reuter, The »Imperial Church System«of the Ottonian and 
Salian rulers: a reconsideration, in: Journal of ecclesiastical history 33 (1982), S. 347-374. Vgl. 
auch Ernst H. KAntorowicz, Die zwei Körper des Königs. Eine Studie zur politischen Theolo- 
gie des Mittelalters, München 1990. 

12 Es ist auch nicht so, als ob die christliche Religion erst in ihrer Duldung bzw. ihrer Ausgestal- 
tung zur Staatsreligion im römischen Reich mit der Politik eine »politische Dimension« erhal- 
ten hätte. Diese Sicht wäre ebenso falsch wie jene, die Politisierung von Religion oder religiös 
konnotierte Politik einfach in die Verfolgungszeit durch die römischen Kaiser zurück zu ver- 
legen. 

13 Dies kommt bereits in der breiten Ausdifferenzierung des vorliegenden Bandes zum Ausdruck. 
Erst der Vergleich wird uns Aufschluss geben, weshalb dies so war oder ist. Den Versuch 
eines Uberblicks aus christlicher Sicht bietet Armin Apam, Politische Theologie. Eine kleine 
Geschichte, Zürich 2006 (Theophil. Zürcher Beiträge zu Religion und Philosophie 12). 
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1. Phase: 
Einheit von Religion und Politik (bis 1802) 


War der Einfluss der Kirche auf das öffentliche Leben zunächst und gerade 
auch in der Verfolgungszeit der ersten beiden Jahrhunderte auf einen klei- 
nen Kreis beschränkt, so eröffneten sich ihr mit ihrer Tolerierung (314) und 
besonders mit der Erhebung des Christentums zur römischen Staatsreligion 
(380) neue Möglichkeiten‘. 

Die politische Dimension der christlichen Botschaft und der Sendungsauf- 
trag über die eigene Gruppe hinaus wurden in einem gewissen Sinne insti- 
tutionalisiert. Man könnte dies etwa am Beispiel der christlichen Caritas zei- 
gen: Denn neben die private Opferwilligkeit trat nun die Bestimmung, einen 
Teil der Kirchengüter den Armen zukommen zu lassen. Die Bischöfe wurden 
verpflichtet, den Notleidenden Nahrung und Kleidung zu verschaffen. Die 
Synode von Tours schärfte 567 den Städten ein, nach Kräften für ihre Armen 
zu sorgen. Tatsächlich wuchsen der Kirche so mit der Zeit subsidiäre Aufga- 
ben zu, etwa die Armen- und Sozialfürsorge in den Städten. Es entstanden 
Kranken-, Waisen- und Armenhäuser'‘. Eminent politische Bedeutung hatte 
— um ein anderes Beispiel zu nehmen — auch die Sklavenfrage. Trotz Aner- 
kennung der Sklaverei als politische Institution wurde die Freilassung von 
Sklaven den Gläubigen als gutes Werk empfohlen. Auf Gesetzgebung und 
Gerichtsverfahren nahm die Kirche mildernd Einfluss’. 

Zu derart politischem Bewusstsein der Kirche kam hinzu, dass ihre 
Repräsentanten zunehmend politische Aufgaben übernahmen” oder übertra- 


14 Vgl. Ekkehard MÜHLENBERG (Hg.), Die konstantinische Wende, Gütersloh 1998 (Veröffent- 
lichungen der Wissenschaftlichen Gesellschaft für Theologie 13). 

15 Vgl. Erwin Garz, Caritas als kirchliche Grundfunktion. Grundzüge der Entwicklung bis zur 
Aufklärung, in: Ders. (Hg.), Caritas und soziale Dienste, Freiburg u.a. 1997 (Geschichte des 
kirchlichen Lebens in den deutschsprachigen Ländern seit dem Ende des 18. Jahrhunderts: Die 
katholische Kirche 5), S. 21-35; Arnold AnGEnENDT, Heilige und Reliquien. Die Geschichte 
ihres Kultes vom frühen Christentum bis zur Gegenwart, München 71997, S. 48f. — Die zu- 
nächst subsidiär übernommenen Aufgaben wurden bald so sehr als Grundvollzüge kirchlichen 
Lebens betrachtet, dass sie sich trotz enormer Veränderungen der politischen, gesellschaft- 
lichen und auch kirchlichen Rahmenbedingungen bis in die Gegenwart hinein halten konnten. 
Zur Entwicklung im Einzelnen vgl. die Beiträge bei Gartz, Caritas. 

16 Vgl. Adolf RÖTTSCHER, Die Aufhebung der Sklaverei durch das Christenthum im ost- und west- 
römischen Reiche, Frankfurt a.M. 1887 (Frankfurter zeitgemäße Broschüren NF 8); Henneke 
GüLzow, Christentum und Sklaverei in den ersten drei Jahrhunderten, Bonn 1969. 

17 Ein bekanntes Beispiel ist der Hl. Ulrich von Augsburg, Sohn eines alemannischen Gaugra- 
fen, der sich vor allem in der Abwehr der Ungarn große politische Verdienste erwarb. In den 
letzten 13 Jahren seines Lebens zog Ulrich sich jedoch zugunsten seiner geistlichen Aufgaben 
aus seinen politischen Verpflichtungen zurück und übertrug diese seinem Neffen. Dazu etwa: 
Manfred WEITLAUFF (Hg.), Bischof Ulrich von Augsburg 890-973. Seine Zeit, sein Leben, seine 
Verehrung. Festschrift aus Anlaß des tausendjährigen Jubiläums seiner Kanonisation im Jahre 
993, Weissenhorn 1993. 
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gen bekamen. Seit dem 7. Jahrhundert erscheinen im Frankenreich Bischöfe 
aufgrund höherer Bildung und Qualifikation, relativer Unabhängigkeit und 
wohl auch des hohen Organisationsgrades der Kirche wegen als Berater des 
Königs in Staatsangelegenheiten'*. Dies hängt auch mit der Herkunft der 
Bischöfe aus dem Adel bzw. den führenden Familien zusammen. Insbeson- 
dere aber spielten für die Einbindung der Kirche und ihrer Repräsentanten in 
die politischen Aufgaben des Reichs die Hofkapelle und das Legatenwesen 
eine bedeutende Rolle”. 

Kirchen und Klöster erhielten in der Folge Sonderrechte. Zwischen 
dem 8. und 11. Jahrhundert entwickelte sich das privilegium fori (befreite 
Gerichtsbarkeit)”. Kirchen wurden mit ausgedehnten Gütern ausgestat- 
tet, erhielten die Immunität, d.h. die Befreiung von Abgaben an den Staat, 
sowie ihrerseits das Recht, von den auf den immunen Besitzungen wohnen- 
den Personen Abgaben zu erheben. Im 9. Jahrhundert verband sich damit die 
Gerichtsbarkeit. Früh erhielten die Prälaten auch andere Herrschaftsrechte, 
wie Zoll und Münze. Verstärkt ab dem 10. Jahrhundert wurden sie mit Graf- 
schaften belehnt, so dass die Prälaten allmählich vollständig in den Rang von 
Reichsfürsten einrückten. Sie waren damit nicht mehr nur Kirchen-, sondern 
auch Staatsmänner, Politiker”. Diese Entwicklung, die im frühen Mittelal- 
ter beginnt, im so genannten Ottonisch-Salischen Reichskirchensystem einen 
Höhepunkt erlebt, führte zur Entstehung zahlreicher geistlicher Staaten und 
dauerte im Prinzip bis zum Ende des Alten Reiches zu Beginn des 19. Jahr- 
hunderts an. Dass diese Einbindung von den Betroffenen durchaus ambiva- 
lent beurteilt wurde, zeigt der Rekurs auf Mt 22,21 in zahlreichen mittelal- 
terlichen Bischofsviten?. 


18 Vgl. Albrecht Graf FINCK von FINCKENSTEIN, Bischof und Reich. Untersuchungen zum Integra- 
tionsprozeß des ottonisch-frühsalischen Reiches (919-1056), Sigmaringen 1989 (Studien zur 
Mediävistik 1). 

19 Vgl. Josef FLECKENSTEIN, Die Hofkapelle der deutschen Könige. Teil 2: Die Hofkapelle im Rah- 
men der ottonisch-salischen Reichskirche, Stuttgart 1966. 

20 Vgl. Antonio Banri, Habent illi iudices suos. Studi sull’esclusivita della giuridizione ecclesias- 
tica e sulle origini del privilegium fori in diritto romano e bizantino, Mailand 2005 (Materiali 
per una palingenesi delle costituzioni tardo-imperiali 3,3). 

21 Dasselbe gilt für adelige Frauen, die als Äbtissinnen an dieser Entwicklung teilhatten. Vgl. 
etwa Marianne SCHÜTZE-PFLUcK, Herrscher- und Märtyrerauffassung bei Hrotsvit von Gan- 
dersheim, Wiesbaden 1972 (Frankfurter historische Abhandlungen 1); Michael Frhr. von 
FÜRSTENBERG, »Ordinaria loci« oder »Monstrum Westphaliae«? Zur kirchlichen Rechtsstellung 
der Äbtissin von Herford im europäischen Vergleich, Paderborn 1995 (Studien und Quellen zur 
westfälischen Geschichte 29). 

22 Vgl. Stephanie HAARLÄNDER, Vitae episcoporum. Eine Quellengattung zwischen Hagiographie 
und Historiographie, untersucht an Lebensbeschreibungen von Bischöfen des regnum teuto- 
nicum im Zeitalter der Ottonen und Salier, Stuttgart 2000 (Monographien zur Geschichte des 
Mittelalters 47), hier insbes. S. 359-364 (Exkurs: Das Bibelzitat Mt 22,21: »Reddite ergo quae 
sunt Caesaris, Caesari [...]«). 
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Durch die Stadt- und Fürstenreformation sowie die Ausbildung evange- 
lischer Landeskirchen herausgefordert”’, kam es in der Neuzeit praktisch zu 
einer erneuten Politisierung der Kirche bzw. zu einer Stabilisierung der Ver- 
haltnisse*4, obwohl das Konzil von Trient eine dem eher entgegenarbeitende 
Programmatik innerkirchlicher Reform entworfen hatte, die stärker auf das 
religiöse Moment zielte. 

In der Folge bildete sich gesamtkirchlich gesehen ein politisch-kirchlicher 
Apparat aus; das päpstliche Gesandtschaftswesen wurde verstetigt”, die 
politische Dimension von Kirche noch stärker als früher institutionalisiert. 
Zwar war seit dem Westfälischen Frieden eine politische Beeinflussung der 
Religion und die religiös-konfessionelle Beeinflussung der Politik, d.h. die 
Majorisierung in Religionsfragen, reichsrechtlich untersagt”, doch ruhte dies 
gleichzeitig eben auf politischen Vereinbarungen und blieb zudem bis zuletzt 
stets gefährdet. 

Es liegt jedoch auf der Hand, dass in den geistlichen Staaten dem höhe- 
ren Klerus die ganze Palette politischer Verantwortung zukam, die Reichs-, 
Sicherheits- und Verteidigungspolitik ebenso wie die innere Politik der 
Sorge für das Schul- und Bildungswesen, das Gesundheitswesen, die Sozial- 
fürsorge?”. 


23 Dazu etwa Ernst SCHUBERT, Fürstenreformation. Die Realität hinter einem Vereinbarungs- 
begriff, in: Enno Bünz u.a. (Hg.), Glaube und Macht. Theologie, Politik und Kunst im Jahrhun- 
dert der Reformation, Leipzig 2005, S. 23-47. 

24 Zu wesentlichen Faktoren der deutschen »Reichskirche« vgl. Rudolf REINHARDT, Reich — Kir- 
che — Politik. Ausgewählte Beiträge zur Geschichte der Germania Sacra in der Frühen Neu- 
zeit, hg. von Hubert Worr im Auftrag des Geschichtsvereins der Diözese Rottenburg-Stuttgart, 
Ostfildern 1998. — Dass die Reichskirche vor allem als politisches Gebilde betrachtet werden 
muss, zeigt am Beispiel: Hubert Worr, Die Reichskirchenpolitik des Hauses Lothringen (1680— 
1715). Eine Habsburger Sekundogenitur im Reich?, Stuttgart 1994 (Beiträge zur Geschichte der 
Reichskirche in der Neuzeit 15). 

25 Vgl. Knut Warr, Die Entwicklung des päpstlichen Gesandtschaftswesens in dem Zeitabschnitt 
zwischen Dekretalenrecht und Wiener Kongreß (1159-1815), München 1966 (MThS.K 24). 

26 Wenn es um die Religion betreffende Fragen ging, bildete der Reichstag zwei Parteien, das 
corpus catholicorum und das corpus evangelicorum, die sich nur gütlich einigen, aber keine 
Mehrheitsbeschlüsse durchsetzen konnten. Ebenso wenig durften die Reichsgerichte durch 
Mehrheitsentscheidungen die andere Konfession majorisieren. Vgl. Martin Hecker, Itio in 
partes. Zur Religionsverfassung des Heiligen Römischen Reiches Deutscher Nation, in: Ders., 
Gesammelte Schriften. Staat, Kirche, Recht, Geschichte, hg. von Klaus SCHLAICH, Bd. 2, 
Tübingen 1989 (JusEcc 38), S. 636-736. 

27 Nur drei Beispiele: Fürstbischof Julius Echter von Mespelbrunn (1545-1617) schuf im Würz- 
burg des 17. Jahrhunderts mit seinem Juliusspital eine vorbildliche soziale Einrichtung. Vgl. 
Das Juliusspital Würzburg in Vergangenheit und Gegenwart. Festschrift aus Anlaß der Einwei- 
hung der wiederaufgebauten Pfarrkirche des Juliusspitals am 16. Juli 1953, Würzburg 1953. — 
Der Würzburger und Bamberger Fürstbischof Franz Ludwig von Erthal (1730-1795) sorgte im 
ausgehenden 18. Jahrhundert durch Einführung der neuen Studienfächer Kameralistik, Diplo- 
matik und Statistik für eine bessere Ausbildung der Beamtenschaft, schuf ein neues Strafrecht, 
ließ in einer Agrarreform den Bauern eigenes Land zusprechen, bekämpfte das Bettlerwesen 
durch Errichtung von Arbeitshäusern und Einführung einer ersten öffentlichen Sozialversiche- 
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Zur Debatte stand jedoch in dieser langen Phase der weitgehenden Einheit 
von Politik und Religion — je länger, je mehr — die Frage der Abgrenzung zwi- 
schen den konkurrierenden Gewalten, der Streit um »die rechte Ordnung in 
der Welt« (Tellenbach), der zur Trennung hintrieb. 


2. Phase: 
Die grundsätzliche »Entpolitisierung« der Kirche (ab 1803) 


Durch die Säkularisation zu Beginn des 19. Jahrhunderts entstand eine völ- 
lig neue Situation”: Mit der weitgehend wirtschaftlichen Enteignung ver- 
knüpft ist der wesentlich schwerwiegendere machtpolitische Faktor. Der 
Wegfall staatlicher Souveränität und finanzieller Unabhängigkeit bedeutete 
gleichzeitig die politische Degradierung der bisherigen Kirchenfürsten. Die 
Kirche verlor ihr starkes politisches Gewicht im Reich”? bzw. im neu ent- 
stehenden Deutschen Bund sowie innerhalb ihrer einstigen weltlichen Terri- 
torien. Die unmittelbare politische Potenz wurde der Kirche und ihren Ver- 
tretern genommen — zwar nicht vollständig (unangetastet blieben zunächst 
die kirchliche Schulaufsicht und das Stiftungswesen), aber eben doch in wei- 
ten Teilen. In Deutschland verschwanden die vielen kleineren und größeren 
klösterlichen und bischöflichen »Kirchenstaaten«. Eine Folge der politischen 
Entmachtung der Kirche war das zurückgehende Interesse des Adels an den 
kirchlichen Ämtern. Es kam zu einem im Ganzen bedeutenden Wechsel der 
die Kirche tragenden Führungsschichten”. 


rung, machte Würzburg zur Hochburg einer modernen Medizin und schuf mit dem Bamber- 
ger Allgemeinen Krankenhaus eine Anstalt ersten Ranges. Vgl. Hildegunde FLurscut1z, Die 
Verwaltung des Hochstifts Würzburg unter Franz Ludwig von Erthal (1779-1795), Würzburg 
1965 (Veröffentlichungen der Gesellschaft für Fränkische Geschichte IX / 19). — Der Speyrer 
Fürstbischof Damian August Graf von Limburg-Styrum (1721-1797) erließ Verordnungen in 
Sachen der Sittenpolizei, gegen Spinnstuben, zur Polizei- und Justizpflege, über Sparkassen, 
Witwen- und Waisenkassen, Baumpflanzungen, Brandlöschgeräte und anderes mehr. Vgl. 
Franz Xaver von LINSENMANN, Art. Limburg-Styrum, in: Allgemeine deutsche Biographie 18 
(1883), S. 655-658. 

28 Vgl. Dominik BURKARD, Staatsknechte oder Kirchendiener? Diözesankonzeptionen und 
Bischofsbilder »aufgeklärter« Staaten, in: Römische Quartalschrift für christliche Altertums- 
kunde und für Kirchengeschichte 95 (2000), S. 219-249; ders., Ekklesiale und ekklesiolo- 
gische Folgen der Säkularisation von 1802, in: Claudio Donati/ Helmut FLACHENECKER (Hg.), 
Säkularisationsprozesse im Alten Reich und in Italien. Voraussetzungen, Vergleich, Folgen, 
Bologna/Berlin 2005 (Schriften des Italienisch-Deutschen Historischen Instituts in Trient), 
S. 299-320. 

29 So verschoben sich beispielsweise in bedeutendem Ausmaß die konfessionellen Verhältnisse 
in den Reichsgremien: Im Kurfürstenrat von ursprünglich 5 kath. : 3 ev. zu 4 kath. : 6 ev., im 
Fürstenrat von 55 kath. : 42 ev. zu 53 kath. : 76 ev. Vgl. Peter OBERTHÜR, Die Säkularisation im 
Urteil der deutschen Kirchenrechtswissenschaft des 19. Jahrhunderts, Freiburg 1979, S. 163. 

30 Maßgeblich an der Entwicklung beteiligt waren vermutlich gleichzeitig einsetzende Versuche 
reformerischer Kräfte, die bisherige Führungsschicht bei der anstehenden Neuordnung zum 
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Auch wenn die Bischöfe und Domkapitel später in der Regel in den Lan- 
desparlamenten bzw. Ständeversammlungen vertreten waren: das damit ver- 
bundene Mitspracherecht bot nicht annähernd einen Ersatz für ihre alte poli- 
tische Bedeutung?'. Starker als bisher war die Kirche bei der Durchsetzung 
ihrer Vorstellungen auch in spiritualia auf den »weltlichen Arm« angewie- 
sen. Die meist protestantischen deutschen Staaten taten im Gegenzug alles, 
um jede eigenständige politische Betätigung der Kirche und damit eine Stö- 
rung ihrer eigenen Souveränität zu behindern. Unter Rückgriff auf bereits 
ältere Reflexionen und Praktiken nahmen sie ein ganzes Bündel von jura 
majestatica circa sacra” in Anspruch und errichteten so eine weit aus- 
ufernde Staatskirchenhoheit. 

Durch diese territoriale, finanzielle, vor allem aber politische Enteignung 
kam im Gegenzug die religiöse Seite der Kirche wieder stärker zur Entfal- 
tung. Gleichwohl spielte Politik nach wie vor eine Rolle, und zwar insofern, 
als die Kirche versuchen musste, ihre eigene Stellung in dem neuen poli- 
tischen Gefüge zu ordnen und zu festigen. 

Zur Debatte stand in dieser Phase die zentrale Frage, wie die Kirche ihre 
eigenen politischen Ansprüche und ihre Interessen mittelbar geltend machen 
konnte. 


3. Phase: 
Die mittelbare Neu-Politisierung der Kirche (ca. 1830-1870) 


Die Katholiken hatten in der Säkularisation zu Beginn des 19. Jahrhunderts 
den Untergang der kirchlichen Territorialherrschaften erlebt, eine »Enteig- 
nung« ihrer Kirche, ihre Schwächung, ja, ihre politische und gesellschaft- 
liche Marginalisierung, im Übrigen auch den Verlust ihrer mentalen Hei- 
mat, ihrer identifikatorischen Bezugsgröße. Geschlossen katholische Gebiete 


Zwecke einer »Qualitätssicherung« zurückzudrängen. Zum Ganzen vgl. Dominik BURKARD, 
Kirchliche Eliten und die Säkularisation. Zu den Auswirkungen eines Systembruchs, in: Rolf 
Decor (Hg.), Kontinuität und Innovation um 1803. Säkularisation als Transformationsprozeß. 
Kirche — Theologie — Kultur — Staat, Mainz 2005 (VIEG 65), S. 135-170. 

31 Der letzte deutsche Kirchenfürst, Karl Theodor von DALBERG, verfasste noch kurz vor seinem 
Tod, als er von allen politischen Ämtern enthoben war, einen Dialog: Religion und Politik, in: 
Morgenblatt für gebildete Stände Nr. 209 (1816). 

32 Der Begriff geht zurück auf den Hallenser Rechtsgelehrten Christian Thomasius. Die von ihm 
vorgenommene scharfe Trennung zwischen sichtbarer und unsichtbarer Kirche führte dazu, 
für die ecclesia repraesentativa als einzige Rechtsquelle den Staat zu proklamieren. In Sachen 
der öffentlichen Lehre und kirchlichen Ordnung sollte das im Territorium gegründete Hoheits- 
recht des Fürsten gelten. Zu ihm: Hans HonLwEm, Art. Thomasius, in: RGG? 6 (1962), Sp. 866f. 
— Zur Ausgestaltung der einzelnen Rechte vgl. etwa Johann Baptist SÄGMÜLLER, Das Verhält- 
nis von Kirche und Staat am Ende des 18. und zu Beginn des 19. Jahrhunderts, in: Rottenbur- 
ger Monatsschrift für praktische Theologie 11 (1927/28), S. 34-37. 
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(Städte, Klosterlandschaften, Stiftsherrschaften) waren den neu entstehen- 
den deutschen Flächenstaaten eingegliedert worden, deren monarchische 
Häupter, aber auch Beamten- und Verwaltungsapparate fast vollständig pro- 
testantischen Bekenntnisses waren. Die protestantische Staatskirchenho- 
heit, oft genug quasi polizeistaatlich durchgesetzt, vermittelte weithin den 
Eindruck, die Freiheit der religiösen Betätigung trotz der Existenz von Reli- 
gionsedikten zu beschränken, die Katholiken dadurch ihrer eigenen Glau- 
benstraditionen und Frömmigkeitsformen zu berauben, sie letztlich zu »pro- 
testantisieren«. Doch auch gesellschaftlich gelang eine wirkliche Integration 
der Katholiken nicht. So machte sich bei diesen zunehmend das Gefühl breit, 
nur »Bürger zweiter Klasse« zu sein. 

Gegen Ende der 1830er Jahre wurden von starken Kräften im Katholizis- 
mus zunehmend Versuche unternommen, das Staatskirchentum zu brechen, 
die Instrumente staatlicher Kontrolle und Normierung stumpf zu machen, 
»kirchliche Freiheit« zu erlangen und sich so religiös und gesellschaftlich zu 
emanzipieren. 

Nun kam es auch zur politischen Mitbeteiligung der Kirche in den Stän- 
deversammlungen; in der Regel erhielten neben dem Adel der Bischof, ein 
Vertreter des Domkapitels sowie ein Vertreter der Geistlichkeit Sitz und 
Stimme”. Darüber hinaus ließen sich zahlreiche Pfarrer und engagierte 
Katholiken in die Zweiten Kammern wählen®*. 

Die inferiore Stellung der Kirche und eine Staatskirchenhoheit, die zuneh- 
mend als belastende Einschränkung empfunden wurde, machten jedoch 
ergänzende Formen der politischen Einflussnahme nötig: Im preußischen 
Mischehenstreit und dem »Kölner Ereignis« sowie bei der Trierer Rock- 
wallfahrt von 1844 — innerhalb von sieben Wochen pilgerten über eine Mil- 
lion Gläubige zu der in Trier ausgestellten Reliquie — wurde sich die Kirche 
wohl erstmals ihrer Möglichkeiten einer politischen Öffentlichkeit bewusst*. 
Der vom preußischen Staat amtsenthobene und in Minden inhaftierte Köl- 
ner Erzbischof wurde ausgerechnet in seiner politischen »Machtlosigkeit« — 
als neuer »Athanasius«°° — zum Wecker eines politischen Bewusstseins bis 


33 Für Württemberg vgl. Verfassungsurkunde vom 25. September 1819, $ 133 Abs. 3. Adolf von 
Voct (Hg.), Sammlung kirchlicher und staatlicher Verordnungen für das Bisthum Rottenburg, 
Schwäbisch Gmünd 1876, S. 259. 

34 Vgl. Dominik BURKARD, Aktivitäten von Laien in der ersten Hälfte des 19. Jahrhunderts, in: 
Erwin Gartz (Hg.), Laien in der Kirche, Freiburg i.Br. 2008 (Geschichte des kirchlichen Lebens 
in den deutschsprachigen Ländern seit dem Ende des 18. Jahrhunderts: Die katholische Kir- 
che 8), S. 71-113, hier S. 85-88. 

35 Dazu Friedrich Wilhelm Grar, Die Politisierung des religiösen Bewußtseins. Die bürgerlichen 
Religionsparteien im deutschen Vormärz: Das Beispiel des Deutschkatholizismus, Stuttgart- 
Bad Cannstatt 1978. 

36 So der Titel der berühmten Kampfschrift von Joseph von Görres, Athanasius, Regensburg 
1838. Vgl. etwa Jutta Osınskı, Katholizismus und deutsche Literatur im 19. Jahrhundert, Pader- 
born u.a. 1993, S. 139-151. 
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in breiteste Volksschichten hinein und damit zum Mobilisator einer katho- 
lischen Öffentlichkeit. Erst die bürgerlichen Freiheiten jedoch infolge der 
Revolution von 1848 öffneten neue Wege politischen Handelns: die Ausbil- 
dung einer differenzierten katholischen Presse?’ sowie katholischer Vereine 
mit sozialer, kirchlich-religiöser und politischer Ausrichtung; die zahlrei- 
chen, privater Initiative entspringenden caritativ tätigen Frauenkongregati- 
onen’; die erstmalige politische Assoziation katholischer Abgeordneter im 
»katholischen Klub« der Paulskirchenversammlung*, eine Art Vorläufer der 
späteren katholischen Zentrumspartei. Es bildete sich eine Art »Aktions- und 
Demonstrationskatholizismus« heraus, der sich in den seit 1848 stattfinden- 
den »Katholikentagen« ein bis heute bestehendes politisch-gesellschaftliches 
Forum schuf“. 

Weiterhin von Bedeutung blieb freilich der politische Einfluss engagier- 
ter Einzelpersönlichkeiten auf die Gesetzgebung. Früh verband sich mit die- 
sem eine starke Sensibilisierung für die vor allem durch die Industrialisie- 
rung entstandene soziale Frage. Dieser begegnete man nicht mehr nur mit 
der herkömmlichen Praxis christlicher Caritas. Das Problem wurde denke- 
risch und wissenschaftlich bearbeitet und führte zur Ausbildung der »katho- 
lischen Soziallehre«. Auch hier spielten einzelne Vorreiter (etwa Ritter von 
Buß” oder Wilhelm Emmanuel von Ketteler*?) eine gewichtige Rolle, ebenso 


37 Vgl. Dominik BURKARD, Presse und Medien, in: Gartz (Hg.), Laien, S. 559-602. 

38 Vgl.etwa Christoph Kösters, Katholische Verbände und moderne Gesellschaft. Organisations- 
geschichte und Vereinskultur im Bistum Münster 1918 bis 1945, Paderborn u.a. 1995 (VKZG. 
B 68). 

39 Vgl. Giesela FLECKENSTEIN, Von der Mitte des 19. Jahrhunderts bis zu den Kulturkämpfen, in: 
Erwin Gatz (Hg.), Klöster und Ordensgemeinschaften, Freiburg i.Br. 2006 (Geschichte des 
kirchlichen Lebens in den deutschsprachigen Ländern seit dem Ende des 18. Jahrhunderts: Die 
katholische Kirche 7), S. 205-241, hier S. 205-229. 

40 Dazu vgl. Herman H. Scuwept, Die katholischen Abgeordneten der Paulskirche in Frankfurt, 
in: Archiv für mittelrheinische Kirchengeschichte 34 (1982), S. 143-166. 

41 Vgl. Karl Heinz Grenner, Die Katholikentage als politisches Forum des organisierten Katholi- 
zismus, Schwerte 1988; Marie-Emmanuelle REYTIER, »Frankreich irrt«. Die deutschen Katho- 
likentage 1921 und 1922 als politische Tribüne gegen die Politik Frankreichs, in: Historisches 
Jahrbuch 127 (2007), S. 331-352; Heinz HÜRTEN, Spiegel der Kirche — Spiegel der Gesellschaft? 
Katholikentage im Wandel der Welt. Vier Essays aus Anlaß des 150. Jahrestags der »Ersten 
Versammlung des Katholischen Vereines Deutschlands« vom 3.—6. Oktober 1848 zu Mainz, 
Paderborn u.a. 1998; Ulrich von HEHL (Hg.), Zeitzeichen. 150 Jahre Deutsche Katholikenta- 
ge 1848-1998, Paderborn u.a. 1999; Johannes B. KıssLing, Geschichte der deutschen Katholi- 
kentage, 2 Bde., Münster 1920-1923; Ephrem FıLrHAuT, Deutsche Katholikentage und soziale 
Frage 1848-1958, Essen 1960. — In ihrer politischen Funktion waren die Katholikentage um- 
stritten und wurden von gegnerischer Seite deshalb bekämpft. Vgl. etwa die zahlreichen Publi- 
kationen von Paul BRÄUNLICH, u.a.: Die deutschen Katholikentage, 3 Bde., Halle 1910-1933. 

42 Vgl. Rudolf Lance, Franz Joseph Ritter von Buß und die soziale Frage seiner Zeit, Freiburg 
i.Br. 1955; Dieter PETRI, Franz Joseph Ritter von Buß. Professor, Politiker und Katholik im 
Spiegel seiner Schriften, Zell a.H. 2007. 

43 Aus der Vielzahl an Literatur: Bernhard Liesen, Bischof W.E. von Ketteler und die sociale Fra- 
ge, Frankfurt a.M. 1882; Eugene DE GIRARD, Ketteler et la question ouvrière. Avec une intro- 
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jedoch die als politisches Instrument verstandene kirchliche Verkündigung 
(Sozialenzykliken)**. Im Zentrum der Debatte standen in dieser Phase vor 
allem zwei Themen: die politische Emanzipation der Katholiken“ und die 
Entwicklung neuer politischer Instrumentarien. 


4. Phase: 
Die (partei-)politische Organisation des Katholizismus (ca. 1870-1918) 


Nach ersten Anfängen in der Frankfurter Paulskirche kam es in den meis- 
ten Abgeordnetenhäusern und — nach der Reichsgründung auch im Berli- 
ner Reichstag — zur Bildung einer katholischen Partei. Im Zentrum“ bzw. 
in der Bayerischen Volkspartei (BVP), den Prälatenparteien, sah die deut- 
sche Kirche das geeignete und wohl wichtigste Mittel, als inferiore Minder- 
heit eines protestantisch dominierten Staates die eigenen Interessen zu wah- 
ren und selbst politisch tätig zu sein”. Die römische Kurie stand katholischen 
Parteien jedoch stets kritisch bis ablehnend gegenüber. 

Die Emanzipation der Katholiken im Deutschen Bundesstaat, die sich 1848 
noch mit der Hoffnung auf einen deutschen Staat unter österreichisch-katho- 
lischer Führung verbunden hatte, erlebte in den beiden folgenden Jahrzehn- 
ten jedoch herbe Rückschläge. Der deutsche »Bruderkrieg« mit dem Sieg 


duction historique sur le mouvement social catholique, Bern 1896; Johannes MUNDWILLER, 
Bischof von Ketteler als Vorkämpfer der christlichen Sozialreform. Seine soziale Arbeit und 
sein soziales Programm, München 1911. 

44 Vgl. etwa Oswald von NELL-BREUNING, Soziallehre der Kirche. Erläuterungen der lehramt- 
lichen Dokumente, Wien ?1978. 

45 Vgl. etwa Dominik BURKARD, Kirche und Staat. Das Katholische Sonntagsblatt im Dienst der 
»libertas ecclesiae« (1850-1862), in: Hubert Worr / Jörg SEILER (Hg.), Das Katholische Sonn- 
tagsblatt (1850-2000). Württembergischer Katholizismus im Spiegel der Bistumspresse, Stutt- 
gart 2001, S. 190-229. 

46 Aus der Fülle an Literatur: Karl BACHEM, Vorgeschichte, Geschichte und Politik der deutschen 
Zentrumspartei. Zugleich ein Beitrag zur Geschichte der katholischen Bewegung, sowie zur 
allgemeinen Geschichte des neueren und neuesten Deutschland 1815-1914, 9 Bde., Köln 1927— 
1932; Johannes SCHAUFF, Das Wahlverhalten der deutschen Katholiken im Kaiserreich und in 
der Weimarer Republik. Untersuchungen aus dem Jahre 1928, in: Rudolf Morsey (Hg.), Die 
deutschen Katholiken und die Zentrumspartei, Mainz 1975 (VKZG.A 18); Bernd HAUNFELDER, 
Reichstagsabgeordnete der Deutschen Zentrumspartei 1871-1933. Biographisches Handbuch 
und historische Photographien, Düsseldorf 1933 (Photodokumente zur Geschichte des Parla- 
mentarismus und der politischen Parteien 4); Herbert Lepper (Hg.), Volk, Kirche und Vaterland. 
Wahlaufrufe, Aufrufe, Satzungen und Statuten des Zentrums 1871-1933. Eine Quellensamm- 
lung zur Geschichte insbesondere der Rheinischen und Westfälischen Zentrumspartei, Düssel- 
dorf 1998 (Handbücher zur Geschichte des Parlamentarismus und der politischen Parteien 9). 

47 Siegfried WEICHLEIN, Multifunktionäre und Parteieliten in Katholizismus und Sozialdemokra- 
tie zwischen Kaiserreich und Republik, in: Dieter Dowe / Jürgen KockA / Heinrich A. WINKLER 
(Hg.), Parteien im Wandel vom Kaiserreich zur Weimarer Republik. Rekrutierung — Qualifi- 
zierung — Karrieren, München 1999 (Schriftenreihe der Stiftung Reichspräsident-Friedrich- 
Ebert-Gedenkstätte 7), S. 183-209. 
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Preußens, das Ausscheiden Österreichs aus dem Deutschen Bund und die 
deutsche Reichsgründung von 1871 zementierten die mental inferiore Stel- 
lung der deutschen Katholiken. Im evangelisch geprägten preußisch-deut- 
schen Reich stellten die Katholiken nur ein gutes Drittel der Bevölkerung 
und waren also schon zahlenmäßig in der Minderheit. Dazu kam ihr mate- 
rielles Zurückbleiben. Auch im Hinblick auf Aufstiegschancen konnte von 
einer konfessionellen Gleichheit keine Rede sein. Es bestanden gesellschaft- 
liche Barrieren oder sogar Regulative, die Katholiken bewusst vom höheren 
Militärdienst sowie vom Staatsdienst fernhielten. Das infolge der Säkulari- 
sation entstandene katholische Bildungsdefizit* verhinderte außerdem ein 
Eindringen von Katholiken in die akademischen Berufe; katholische Profes- 
soren waren an den Universitäten die Ausnahme®. 

Dazu kamen weitere Faktoren, die den Katholizismus ins Ghetto führ- 
ten: zum einen die antimoderne Ausrichtung der Kirche während des langen 
Pontifikats Pius’ IX (1846-1878). Bereits der »Syllabus« von 1864 wurde als 
»Fehdehandschuh an den modernen Staat und die moderne Gesellschaft«, als 
»Fluch gegen alles, was Vernunft, Bildung, Freiheit heißt«, gedeutet. »Die 
ganze Welt soll, so will es die Enzyklika, um fünf Jahrhunderte zurück ver- 
setzt werden; die moderne Staatsgesellschaft ist Teufelsspuk, es gibt in geist- 
lichen und weltlichen Dingen nur eine Autorität, die päpstliche, und ihr sol- 
len Fürsten und Völker untertan sein. Es gibt, so ruft man euch von Rom aus 
im 19. Jahrhundert zu, keine Freiheit der Kultur und des Gewissens, verpönt 
ist jede Kundgebung des Volkswillens oder der öffentlichen Meinung«”. 

Die Katholiken wurden dadurch in eine fast unaufhebbare innere Zerreiß- 
probe geführt. Das 1. Vatikanische Konzil mit seinen Dogmatisierungen des 
päpstlichen Jurisdiktionsprimats und der päpstlichen Unfehlbarkeit desavou- 
ierte sie schließlich vollends in den Augen protestantischer, liberaler wie sozi- 
alistischer Kreise. Die Vorstellung, Katholizismus und Moderne, katholische 
Kirche und neuzeitliche Kultur seien inkompatibel, katholischer Glaube und 
Wissenschaft ließen sich nicht vereinbaren, weil Katholiken nicht vorausset- 
zungslos forschen könnten, fand weite Verbreitung‘. In liberalen Kreisen 


48 Michel KLockner, Das katholische Bildungsdefizit in Deutschland, in: Geschichte in Wissen- 
schaft und Unterricht 32 (1981), S. 79-98. 

49 Martin BAUMEISTER, Parität und katholische Inferiorität: Untersuchungen zur Stellung des 
Katholizismus im Deutschen Kaiserreich, Paderborn u.a. 1987 (Politik- und Kommunikations- 
wissenschaftliche Veröffentlichungen der Görres-Gesellschaft 3). 

50 So die Münchner »Neuesten Nachrichten aus dem Gebiet der Politik«, das Organ der freisinni- 
gen Partei in Bayern. 

51 Vgl. etwa Dominik BurKARD, Geschmäht, bescheiden oder taktisch klug? Oder: Warum ver- 
zichtete Johann Evangelist Kuhn 1877 auf eine »solemne Feier« seiner akademischen Lehr- 
tätigkeit in Tübingen? Ein Beitrag zum »Kulturkampf« in Württemberg, in: Rottenburger Jahr- 
buch für Kirchengeschichte 15 (1996), S. 159-172; Christoph Weser, Der Fall Spahn (1901). 
Ein Beitrag zur Wissenschafts- und Kulturdiskussion im ausgehenden 19. Jahrhundert, Rom 
1980. 
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sprach man von einer offenen Kriegserklärung des Papstes an den neuzeit- 
lichen Staat, die es Katholiken schwer, wenn nicht sogar unmöglich mache, 
in einer Demokratie oder parlamentarischen Monarchie als loyale Staatsbür- 
ger zu leben. 

Da Abweichungen vom römischen Kurs in nicht wenigen Fällen streng 
geahndet wurden, gingen in der Folge für weite katholische Kreise die innere 
Emigration und der von außen aufgezwungene Ausschluss aus dem öffent- 
lichen und gesellschaftlichen Leben Hand in Hand. Die deutschen Katholi- 
ken gehörten in den Augen der protestantischen Bevölkerungsmehrheit zur 
katholischen »Internationalen«, waren von daher »national« nicht zuverlässig 
und zudem kulturell sowie bildungsmäßig zurückgeblieben. 

Ihre Aufgipfelung fand diese Entwicklung in den kurz darauf fast flächen- 
deckend und europaweit ausbrechenden »Kulturkämpfen«”, einer zuneh- 
menden Verschärfung der Gegensätze zwischen Staat und Kirche. Mithin 
lässt sich darin ein gesamteuropäischer Weltanschauungskampf sehen, in 
dem sich die modernen Nationalstaaten, d.h. die liberalen Gesellschaften, 
und der ultramontane, restaurative Katholizismus gegenüberstanden. Dabei 
propagierte der Staat einen neuen Nationenbegriff und wandte sich gegen 
alle Internationalismen®. Dazu kamen ein überzogenes Fortschrittsdenken 


52 Als »Vorbild« gelten im Allgemeinen die Auseinandersetzungen in Baden seit den 1860er 
Jahren. In Preußen kam es 1871 / 72 zur »Kampfansage« an den Katholizismus. Die katholische 
Abteilung im Kultusministerium wurde aufgehoben, womit die katholischen Belange protes- 
tantischen Entscheidungsträgern unterstellt wurden. Der »Kanzelparagraph« verbot es, in Pre- 
digten staatliche Angelegenheiten zu berühren. Das Schulaufsichtsgesetz entzog das Schul- 
wesen dem bisherigen Mitaufsichtsrecht der Kirchen. Die preußische Feldpropstei wurde 
aufgehoben und damit die Seelsorge an den katholischen Soldaten erschwert, der Jesuitenorden 
wurde verboten, die preußische Vatikangesandtschaft aufgehoben und damit die Beziehun- 
gen zum Heiligen Stuhl abgebrochen. Die berüchtigten Maigesetze von 1873 verschärften 
den Ton. Die Anstellung der Geistlichen wurde vom Studium an einer staatlichen Hochschule, 
von der Zustimmung des Staates und vom Ablegen eines Kulturexamens in Philosophie, 
Geschichte und deutscher Literatur abhängig gemacht. Die »Anzeigepflicht« führte dazu, 
dass bis zu 50% der Pfarreien vakant blieben. 1874/75 kam es zu weiteren verschärfenden 
Gesetzen: Die Verwaltung vakanter Bistümer durfte nur noch mit Zustimmung des Staa- 
tes stattfinden, die Zwangszivilehe vor oder statt der kirchlichen Trauung wurde obligato- 
risch, das »Brotkorbgesetz« stellte die Staatsleistungen an Kirche, Bischöfe und Priester 
ein, alle Orden mit Ausnahme von Krankenpflegeorden wurden in Preußen verboten, wider- 
ständige Bischöfe abgesetzt; schließlich waren neun der insgesamt 12 preußischen Diözesen 
und etwa 1000 Pfarreien vakant. Vgl. Rudolf Litt, Der Kulturkampf, Paderborn u.a. 1997; 
Walther Peter Fuchs, Ultramontanismus und Staatsräson: Der Kulturkampf, in: Ders. (Hg.), 
Staat und Kirche im Wandel der Jahrhunderte, Stuttgart 1966, S. 184-200; auch die Beiträge 
in: Rottenburger Jahrbuch für Kirchengeschichte 15 (1996). 

53 Vgl. auch Wolfgang AttcELp (Hg.), Katholizismus, Protestantismus, Judentum. Über religiös 
begründete Gegensätze und nationalreligiöse Ideen in der Geschichte des deutschen Natio- 
nalismus, Mainz 1992 (VKZG.B 59); Siegfried WEICHLEIN, Nationsbilder und Staatskritik im 
deutschen Katholizismus des 19. und 20. Jahrhunderts, in: Urs ALTERMATT / Franziska METZGER 
(Hg.), Religion und Nation. Katholizismen im Europa des 19. und 20. Jahrhunderts, Stuttgart 
2007, S. 137-151. 
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und das radikalliberale Denkmodell einer Befreiung des Geistes. Eine spe- 
zifische Ausprägung erhielt der Kulturkampf in Preußen. Er wurde hier zur 
Auseinandersetzung des Kulturprotestantismus (als der ethischen Grundlage 
Preußen-Deutschlands) im Sinne eines weltlichen Christentums mit der sich 
als societas perfecta°* verstehenden katholischen Kirche. 

Der Kulturkampf zwang in einem gewissen Sinne zur Ghettoisierung, zur 
Ausbildung einer Sondergesellschaft, einem Milieu, trieb gleichzeitig aber 
auch zur Überwindung dieses Ghettos an, zur Emanzipation und zur Durch- 
dringung der Gesellschaft mit eigenem Gedankengut. In dieser Phase kam 
die Organisation des Katholizismus zum Abschluss. Es entstand ein dicht 
geknüpftes Netzwerk katholischer Vereine und Verbände, die sämtliche 
Lebensbereiche der Katholiken umfassten. Das in großen Teilen erreichte 
Ziel war es, den lebensprägenden Einfluss von Glaube und Kirche auf die 
Katholiken in einer Gesellschaft zu bewahren, die sich durch soziale, wirt- 
schaftliche und politische Aufbrüche, Krisen und Verwerfungen in rasantem 
Tempo wandelte. 

So erlebte der Katholizismus durch diese Verfolgungen eine ungeahnte 
Stärkung, die sich etwa daran ablesen ließ, dass die katholische Presse enor- 
men Aufschwung erhielt. Bismarck seinerseits erreichte seine Ziele nicht. 
Im Gegenteil: Die Gefahr von außen einte die Katholiken im Inneren und 
führte zu einer noch stärkeren Ultramontanisierung. Erst nachdem Bismarck 
die Fehler seiner Kulturkampfpolitik eingesehen hatte und mit Leo XIII. 
(1878-1903) ein moderater Papst mit politischem Weitblick an die Spitze der 
Kirche getreten war, konnte der schrittweise Abbau der Kulturkampfgesetz- 
gebung erfolgen”. 


54 Vgl. Siegfried WIEDENHOFER, Art. Societas perfecta, in: LThK? 9 (2000), S. 681f. 

55 Dazu etwa Michael KLöckner, Das katholische Milieu. Grundüberlegungen — in besonderer 
Hinsicht auf das Deutsche Kaiserreich von 1871, in: Zeitschrift für Religions- und Geistes- 
geschichte 44 (1992), S. 241-262; ARBEITSKREIS FÜR KIRCHLICHE ZEITGESCHICHTE, Das katholische 
Milieu als Forschungsaufgabe, in: Westfälische Forschungen 43 (1993), S. 588-654; Johannes 
HorsTMANN (Hg.), Konfession, Milieu, Moderne. Konzeptionelle Positionen und Kontrover- 
sen zur Geschichte von Katholizismus und Kirche im 19. und 20. Jahrhundert, Schwerte 2001 
(Akademie-Vorträge, Katholische Akademie Schwerte 47). 

56 Aus der Fülle an Literatur vgl. insbes. Kösters, Katholische Verbände (wie in Anm. 38). 

57 So kam es zwischen 1880 und 1883 zu Milderungsgesetzen, 1886/87 zu »Friedensgesetzen«, 
während Bismarck den Papst um Vermittlung im deutsch-spanischen Streit um die Karolinen- 
Inseln bat. Das Zentrum sollte als Gegenleistung und auf römische Anweisung die Regierung 
im Septennatstreit (Bewilligung von Mitteln für ein stehendes Heer auf sieben Jahre) unterstüt- 
zen. Doch das Zentrum spielte nicht mit, brüskierte damit Leo XIII., verlor aber auch bei den 
folgenden Wahlen. Insgesamt fand man jedoch einen modus vivendi. 
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Die in der Not neu gewonnene innere Stärke des Katholizismus machte 
den Weg frei für das Heraustreten der Katholiken aus dem Ghetto, ihre Inte- 
gration ins Kaiserreich und ihre Identifikation mit dem neuen Deutschland. 
Die Kranzniederlegung des Zentrums am Grabe Bismarcks von 1898 war 
ein äußeres Zeichen der Bejahung des Reichsgründers und seines Reiches. 
Kaiser Wilhelm II. bekundete im selben Jahr den Katholiken sein Wohlwol- 
len, als er anlässlich seiner Palästinafahrt dem »Deutschen Verein vom Heili- 
gen Lande« das Grundstück der Dormitio zur freien Nutznießung überließ”. 
Wiederholt besuchte der Kaiser die Benediktinerklöster von Maria Laach, 
Beuron und Monte Cassino. Die Steyler Mission in Südchina stellte er unter 
das Protektorat des Reiches. Und 1907 betonte er: 


Wie Ich keinen Unterschied mache zwischen alten und neuen Landesteilen, so mache 
Ich auch keinen Unterschied zwischen Untertanen katholischer und protestantischer 
Konfession. Stehen sie doch beide auf dem Boden des Christentums, und beide sind 
bestrebt, treue Bürger und gehorsame Untertanen zu sein. Meinem landesväterlichen 
Herzen stehen alle Meine Landeskinder gleich nahe‘. 


So mehrten sich im intellektuellen Katholizismus die Stimmen, die einen 
stärkeren Anschluss an die Zeit, einen »zeitgemäßen« Katholizismus for- 
derten. Wie ein Fanal wirkten in dieser Hinsicht die Bücher Der Katholi- 
cismus als Princip des Fortschritts (1897) des Würzburger Theologen Her- 
man Schell und Katholisches Christentum und moderne Kultur (1906) des 
Kirchenhistorikers Albert Ehrhard. Doch wurden diese »modernen«, reform- 


58 Vgl. Hans MAIER, Katholizismus, nationale Bewegung und Demokratie in Deutschland, in: 
Hochland 57 (1964 / 65), S. 318-333; Rudolf Morsey, Die deutschen Katholiken und der Nati- 
onalstaat zwischen Kulturkampf und Erstem Weltkrieg, in: Historisches Jahrbuch 90 (1970), 
S. 31-64; Albrecht LAnGnER, Katholizismus und nationaler Gedanke in Deutschland, in: Horst 
ZILLESSEN (Hg.), Volk — Nation — Vaterland. Der deutsche Protestantismus und der Nationalis- 
mus, Gütersloh 1970, S. 238-269; Wilfried Lors, Katholiken im Kaiserreich. Der politische 
Katholizismus in der Krise des wilhelminischen Deutschlands, Düsseldorf 1984 (Beiträge zur 
Geschichte des Parlamentarismus und der politischen Parteien 75); Horst GRÜNDER, Nation und 
Katholizismus im Kaiserreich, in: Albrecht LAnGer (Hg.), Katholizismus, nationaler Gedanke 
und Europa seit 1800, Paderborn u.a. 1985 (Beiträge zur Katholizismusforschung: Reihe B; 
Abhandlungen), S. 65-87; Ernst HEINEN, Nationale Integration und innere Konflikte des poli- 
tischen Katholizismus (1887-1914), in: Carl August LÜckErATH (Hg.), Ernst Heinen. Beiträge 
zur Geschichte des politischen Katholizismus. Festgabe zum sechzigsten Geburtstag, Idstein 
1993, S. 203-252; Barbara STAMBOLIS, Nationalisierung trotz Ultramontanisierung oder: »Alles 
für Deutschland. Deutschland aber für Christus«. Mentalitätsleitende Wertorientierung deut- 
scher Katholiken im 19. und 20. Jahrhundert, in: Historische Zeitschrift 269 (1999), S. 57-97. 

59 An den Papst telegraphierte der Kaiser damals: »Es hat meinem Herzen wohlgetan, bei diesem 
Anlaß zu bekunden, wie teuer Mir die religiösen Interessen der Katholiken sind, welche die 
göttliche Vorsehung Mir anvertraut hat«, zitiert nach Karl HoEBer, Reich, Kaiser und Parität, 
in: Georg PFEILSCHIFTER (Hg.), Deutsche Kultur, Katholizismus und Weltkrieg. Eine Abwehr 
des Buches: La Guerre allemand et le Catholicisme, Freiburg i.Br. 1916, S. 343-355, hier S. 350. 

60 Ebd., S. 353. 
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orientierten Regungen innerhalb der Kirche durch den intransigenten 
Nachfolger Leos’ XIII., Pius X. (1903-1914), und dessen Entourage umge- 
hend niedergeknüppelt. Der kuriale Antimodernismus‘' in den Jahren nach 
1907, mit seinem von jedem Seelsorger zu leistenden Antimodernisteneid, 
zählte auch an der kirchlichen Basis vor Ort viele Anhänger. Er wurde zum 
Desaster, weil er die Kirche einmal mehr innerlich spaltete, nach außen hin 
schwächte. Wieder wurden die Katholiken demonstrativ ans römische Gän- 
gelband genommen, in Deutschland aber als antimodern und gesellschafts- 
feindlich wahrgenommen und so in die Defensive gedrängt. Damit war am 
Vorabend des 1. Weltkriegs das alte »Kulturkampftrauma«, das Gefühl der 
Minderwertigkeit — trotz zunehmend gelingender Integration ins kleindeut- 
sche Reich — plötzlich wieder sehr präsent. Wieder einmal hatte die Kirche 
selbst einen Keil zwischen sich und die Gesellschaft, zwischen Katholizis- 
mus und Moderne getrieben. 

Es wundert kaum, dass vor diesem Hintergrund die Reaktion der deut- 
schen Katholiken auf den Ausbruch des Krieges nur eine positive, vielleicht 
sogar eine überzogen positive sein konnte. Man hielt endlich den Zeitpunkt 
für gekommen, die eigene politische Zuverlässigkeit unter Beweis zu stel- 
len, zu zeigen, dass alles böse Gerede von gestern — die nationale Unzu- 
verlässigkeit der Katholiken, ihre mangelhafte Identifikation mit dem Deut- 
schen Reich — Lüge war. Jetzt schien die Chance greifbar nahe, zu zeigen, 
dass man voll und ganz zum deutschen Volk gehörte, nicht »Bürger zwei- 
ter Klasse« war, nun schien die Zeit gekommen, die Integration zu vollenden 
und die ersehnte Gleichstellung im Reich zu erlangen. Des Kaisers Zusage 
bei Kriegsausbruch, dass die Reichsleitung von nun an »keine Parteien« 
mehr kenne, sondern nur noch Deutsche, nährte denn auch diese Hoffnung 
und führte bei der Zentrumspartei zur Unterstützung der Kriegsanstrengun- 
gen“. Dass es dazuhin um einen Schulterschluss mit dem bedrohten katho- 
lischen Österreich ging, konnte als eine Art »Wiedergutmachung« für die 
1871 erfolgte Trennung gesehen werden und dürfte einmal mehr auch eine 
religiöse Empathie der Katholiken angesprochen haben. 

Zur Debatte stand in dieser Phase die Abwehr der politischen und gesell- 
schaftlichen Zurückdrängung des Katholizismus auf die Sakristei (Kultur- 
kampf) und die politische Mitwirkung in den Parlamenten‘, gleichzeitig 
aber auch bzw. zeitlich etwas versetzt das Problem wachsender politischer 


61 Vgl. die komprimierte Darstellung von Claus ArnoLp, Kleine Geschichte des Modernismus, 
Freiburg i.Br. 2007. 

62 Vgl. Manfred Koch, Die Zentrumsfraktion des Deutschen Reichstages im Ersten Weltkrieg. 
Zur Struktur, Politik und Funktion der Zentrumspartei im Wandlungsprozeß des deutschen 
Konstitutionalismus 1914-1918, Diss. Mannheim 1984. 

63 Vgl. dazu auch Karl Bucuuem, Ultramontanismus und Demokratie. Der Weg der deutschen 
Katholiken im 19. Jahrhundert, München 1963. 
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Pluriformität des Katholizismus selbst (wie sie etwa im »Zentrumsstreit«™ 
oder im »Gewerkschaftsstreit«°° zum Ausdruck kam). Zentral waren auch 
die Auseinandersetzungen zwischen dem politischen und dem religiösen 
Katholizismus (Kraus)‘. 


5. Phase: 
Die Vergesellschaftung des Katholizismus (1918-1933) 


Infolge des Weltkriegs und der geistig-gesellschaftlichen, aber auch der poli- 
tischen Umgestaltung Deutschlands fand der politische Katholizismus end- 
gültig aus seiner Isolation, aus seinem Ghetto heraus. Die (junge) Demo- 
kratie wurde zur Chance des (aufgrund seiner lange Zeit inferioren Stellung 
zwangsweise) organisierten Katholizismus. Der politische Arm des Katho- 
lizismus, das Zentrum, wurde zur staatstragenden Partei‘. 1917 konnte mit 
dem bayerischen Ministerpräsidenten Graf Hertling erstmals ein Katho- 
lik preußischer Ministerpräsident und Reichskanzler werden. Damit wurde 
die errungene politische Gleichberechtigung der Katholiken eindrucksvoll 
demonstriert. 

Der Weg des politischen Katholizismus in dieser Zeit war keineswegs gerad- 
linig®*. So führte etwa die heftige Diskussion von 1917 um die Einführung des 
allgemeinen und gleichen Wahlrechts in Preußen den Katholizismus in die 
Zerreißprobe‘. Die »kulturpolitische Offensive« der Sozialdemokratie in den 


64 Dazu Ernst DEUERLEIN, Verlauf und Ergebnis des »Zentrumsstreites« (1906-1909), in: Stim- 
men der Zeit 156 (1954/55), S. 103-126. 

65 Dazu Ernst DEUERLEIN, Der Gewerkschaftsstreit, in: Tübinger Theologische Quartalschrift 139 
(1959), S. 40-81. 

66 Matthias Laros, Franz Xaver Kraus. Ein Gedenkblatt zu seinem 100. Geburtstag, Köln 1941; 
Philipp Funk, Von der Kirche des Geistes. Religiöse Essays im Sinne eines modernen Katho- 
lizismus, München 1913. Vgl. auch Manfred Biercanz, Hermann Cardauns (1847-1925). Poli- 
tiker, Publizist und Wissenschaftler in den Spannungen des politischen und religiösen Katho- 
lizismus seiner Zeit, Diss. Aachen 1977. 

67 Vgl. etwa Karsten Ruppert, Die Deutsche Zentrumspartei in der Mitverantwortung für die 
Weimarer Republik. Selbstverständnis und politische Leitideen einer konfessionellen Mittel- 
partei, in: Winfried Becker (Hg.), Die Minderheit als Mitte. Die Deutsche Zentrumspartei 
in der Innenpolitik des Reiches 1871-1933, Paderborn 1986, S. 71-88; ders., Die Deutsche 
Zentrumspartei und die Weimarer Demokratie 1918-1933, in: Wolfram Pyra u.a. (Hg.), Die 
Herausforderung der Diktaturen. Katholizismus in Deutschland und Italien 1918-1943 /45, 
Tübingen 2009 (Reihe der Villa Vigone 21), S. 13-38. 

68 Vgl. Konrad BEYERLE, Die Katholiken und der Volksstaat von Weimar, in: Godehard Josef 
EBers (Hg.), Katholische Soziallehre und volksdeutsche Politik, Freiburg i.Br. 1929, S. 85— 
95; Karsten Ruppert, Der deutsche Katholizismus im Ringen um eine Standortbestimmung 
des Reiches nach dem Ersten Weltkrieg, in: Zeitschrift für Kirchengeschichte 104 (1993), 
S. 198-229. 

69 Man fürchtete, die Demokratisierung des Wahlrechts könnte die Linksparteien stärken und 
die stabile konservative Mehrheit im Parlament sowie die eigenen schul- und kulturpolitischen 
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Wochen nach dem 9. November 1918 belastete die Zusammenarbeit des Zent- 
rums mitder Sozialdemokratie, brachte aber die unterschiedlichen Richtungen 
des Katholizismus im gemeinsamen Abwehrkampf wieder enger zueinander. 

Kaum jemand im Zentrum hatte 1918 den Sturz der Monarchie aktiv 
betrieben; man wurde mit der Realität konfrontiert. Entsprechend der von 
Leo XIII. — durch die französischen Vorgänge herausgefordert — im ausge- 
henden 19. Jahrhundert definierten Staatslehre waren die Katholiken ver- 
pflichtet, das jeweils bestehende Regime und die jeweils verfasste Ordnung 
anzuerkennen. Wenn auch jede gewaltsame Veränderung eines Regimes 
ethisch verurteilt wurde, so wurde doch der illegale Ursprung eines Regimes 
durch seinen Erfolg legitimiert. Hintergrund dieser Auffassung war eben die 
Vorstellung der Kirche als societas perfecta, wonach es neben dem religiösen 
keinen politischen Sachbereich von eigenständiger Bedeutung geben kann. 
In der Konsequenz hieß das: Staatsformen mögen kommen und gehen; die 
Pflicht der Katholiken ist es, auf dem Boden der jeweils bestehenden Tat- 
sachen nach den Geboten der kirchlichen Lehre und Moral zu leben und die 
Stellung der Kirche zu verteidigen”. 

Die Revolution gefährdete zeitweise wichtige Strukturen — so etwa den 
Fortbestand der Theologischen Fakultäten”. Doch gelang es dem politischen 
Katholizismus rasch, auf der Basis seiner Verbandsstruktur und durch die 
Aktivierung der Frauen, die jetzt das Wahlrecht erhielten, seinen gesell- 
schaftlichen Einfluss geltend zu machen und die Lage zu nutzen. Die Abge- 
ordneten wurden zu Vernunftrepublikanern, um Schlimmeres, nämlich die 
bolschewistische Räterepublik, zu verhindern. Innerhalb der Verfassungsge- 
benden Versammlung von Weimar übte das Zentrum einen weit über seine 
numerische Stärke hinausgehenden Einfluss aus und griff — unter anderem 
durch den Münsteraner Moraltheologen Joseph Mausbach - gestaltend in die 
Diskussion um Grundrechte, Kirchen- und Schulartikel ein. Von Anfang an 
gehörte das Zentrum (neben SPD, DDP und BVP) zur »Weimarer Koalition«, 
war von 1919 bis 1932 in ständiger Regierungsverantwortung. In der Hälfte 
der Zeit stellte es als Kanzlerpartei mehrfach den Reichskanzler”. Der Preis 


Ziele gefährden. So wandte sich der Episkopat im November 1917 in einem gemeinsamen Hir- 
tenbrief gegen die Gleichberechtigung aller. 

70 Vgl. Carl Schmitt, Römischer Katholizismus und politische Form, Hellerau 1923. Wieder vor- 
gelegt von Hans Barion, Kirche oder Partei? Römischer Katholizismus und politische Form, 
in: Der Staat 4 (1965), S. 131-176. Vgl. Detlef Junker, Die deutsche Zentrumspartei und Hitler 
1932 /33. Ein Beitrag zur Problematik des politischen Katholizismus in Deutschland, Stuttgart 
1969 (Stuttgarter Beiträge zur Geschichte und Politik 4), S. 131-141. 

71 Vgl. dazu Dominik Burkarp, Theologie und Gesellschaft im Umbruch. Die Katholisch-Theo- 
logische Fakultät Tübingen in der Weimarer Republik, in: Rottenburger Jahrbuch für Kirchen- 
geschichte 24 (2005), S. 51-85, hier S. 58-61. 

72 1920/21 Konstantin Fehrenbach, 1921/22 Joseph Wirth, 1923/24, 1926-1928 Wilhelm Marx 
und 1930-1932 Heinrich Brüning. Der am längsten amtierende Minister war der Priester und 
Reichsarbeitsminister Heinrich Brauns (1920-1928), genannt »Heinrich der Ewige«. 
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von Regierungsbeteiligung und Regierungsverantwortung waren Kompro- 
misse, die nicht immer auf Verständnis stießen. Zentrale Anliegen des Zen- 
trums, etwa ein Reichskonkordat, konnten nicht durchgesetzt werden. 

Die unter Beteiligung des Zentrums geschaffene Weimarer Reichsverfas- 
sung wurde nicht von allen Katholiken begrüßt. Starke Vorbehalte hatten vor 
allem die Bischöfe, die gegen den »Eingriff in die unveräußerlichen Rechte 
der Kirche« Verwahrung bei der Reichsregierung einlegten. Der Protest rich- 
tete sich — zumindest offiziell — gegen die Möglichkeit einseitiger staatlicher 
Gesetze in kirchlichen Angelegenheiten, nicht gegen Republik, Demokratie 
und Parlamentarismus an sich. Gleichwohl wurde beim Münchener Katho- 
likentag von 1922 deutlich, dass manche Bischöfe der Republik mehr als 
skeptisch gegenüberstanden: Kardinal Faulhaber bezeichnete die Revolution 
öffentlich als »Meineid und Hochverrat«; auch wenn der Umsturz ein paar 
Erfolge gebracht habe, »eine Untat« dürfe »der Erfolge wegen nicht heilig 
gesprochen werden«. Insgesamt stand das Zentrum in der Folgezeit jedoch 
loyal zur Verfassung”. 

Kirchenpolitisch war die Rechtslage der Kirche durch die in der Reichs- 
verfassung festgelegte »hinkende Trennung« von Staat und Kirche insofern 
verbessert, als der Katholizismus sein seit über 80 Jahren verfolgtes Ziel 
der Emanzipation aus der als einengend empfundenen Staatskirchenhoheit 
erreichte”. Mit dem Ende der Staatskirchenhoheit waren aber Unwägbar- 
keiten und Schwierigkeiten verbunden, auch wenn man dies nicht so stark 
empfand wie der Protestantismus, der mit der Monarchie, dem Summepis- 
kopat, auch einen Teil seiner eigenen Verfassung verloren hatte. Trotzdem 
hatte das »Korsett« der staatlichen Kirchenhoheit, das nun wegfiel, nicht 
nur einschnürende Wirkung, sondern auch stützende Funktion gehabt. Nicht 
nur in der Übergangszeit der Räterepublik drohten der Kirche schmerzhafte 
Einschnitte: neben der Schließung Theologischer Fakultäten die Aufhe- 
bung von Konfessionsschulen, das Verbot von Religionsunterricht oder das 
Ende von Staatsleistungen. Auch später zeigte sich, dass die Monarchie trotz 
ihrer meist protestantischen Ausrichtung dem Katholizismus gegenüber eine 


73 Die Monarchisten blieben eine Minderheit von 10%. Im Verlauf der Republik wurden aber 
die Gegensätze zwischen Republikanern und Monarchisten wieder stärker. Der Verbandska- 
tholizismus stand auf Seiten Weimars, während viele katholische Akademiker die Republik 
ablehnten. Verhängnisvoll wurde die Spaltung des politischen Katholizismus, die 1918 durch 
Abtrennung der BVP vom Zentrum erfolgt war, als die BVP bei der Reichspräsidentenwahl 
1925 im 2. Wahlgang nicht den Zentrumskandidaten Marx, sondern Hindenburg als Kandi- 
daten der vereinigten Rechten unterstützte. Indem Rechtskatholiken wie Martin Spahn oder 
Franz von Papen zur DNVP übertraten, wurden sie letztlich zu Steigbügelhaltern Hitlers. 

74 Vgl. Siegfried WEICHLEIN, Von der Staatskirche zur religiösen Kultur. Die Entstehung des 
Begriffs der »Körperschaft öffentlichen Rechts« mit Blick auf die Kirchenartikel der Weimarer 
Reichsverfassung, in: Lucian HÖLscHER (Hg.), Baupläne der sichtbaren Kirche. Sprachliche 
Konzepte religiöser Vergemeinschaftungen in Europa, Göttingen 2007, S. 90-116. 
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basale Grundsicherheit garantiert hatte. Die Erfahrung, allein auf schwan- 
kende demokratische Mehrheiten angewiesen zu sein, dürfte bei nicht weni- 
gen Katholiken noch lange monarchistische Sympathien genährt haben. 

Gleichwohl erlebte die katholische Kirche nach 1918 nicht nur eine politi- 
sche, sondern auch eine gesellschaftliche Befreiung. Der Katholizismus 
konnte aufgrund seiner größtenteils bewahrten Integrität im zerrütteten, 
demoralisierten Nachkriegsdeutschland, in einer Phase verlorener Ideale 
und Orientierungsmarken, ein Sinnangebot machen, das nachgefragt wurde. 
Die von ihm verkörperte historische Kontinuität und Stabilität, seine (angeb- 
liche) »Objektivität«, die dem Egoismus, Subjektivismus, Individualismus 
und Relativismus Schranken setzte und diesen zerstörten »Göttern« das 
theologisch zentrale Motiv der »Communio«, also den Gemeinschaftsge- 
danken, entgegensetzte, traf im Desaster des Nichts, der weggebrochenen 
(nationalen) Sinnstiftungen, auf entsprechende Sehnsüchte und Erwartun- 
gen. Damit bot die Kirche von selbst religiöses Identifikationspotential 
an”. 

Die Jahre der Weimarer Republik wurden in gewissem Sinne zu einem 
religiösen Frühling, der sich in vielgestaltiger Form zeigte. Die Betonung der 
Werte des Gemeinschaftslebens entfaltete in der bündischen Jugendbewe- 
gung sowie in der liturgischen Bewegung weitreichende Folgen. Die Litur- 
gie wurde als Ausdruck kirchlicher Gemeinschaft und eines die individua- 
listische Enge überwindenden religiösen Lebens entdeckt, wozu vor allem 
Romano Guardinis Schrift Vom Geist der Liturgie (1918) beitrug. Die Auf- 
hebung restriktiver Bestimmungen hinsichtlich von Orden und Männerklös- 
tern, die beispielsweise in Württemberg bis 1918 verboten waren, fiel mit 
einer Renaissance des monastischen Lebens, vor allem des benediktinischen 
Mönchtums, zusammen, das in den Wirren der Zeit wieder entdeckte Werte 
(Gemeinschaft, Objektivität, Zeitlosigkeit) verkörperte”. 

Die »Weite« des katholischen Gedankens war nach dem verlorenen Welt- 
krieg auch noch in anderer Hinsicht attraktiv. Unter dem Druck, die entstan- 
dene Isolation innerhalb der Völkergemeinschaft zu überwinden, griff man 
— trotz Spenglers Untergang des Abendlandes — auf eben den Abendlandge- 
danken zurück. So gelang es dem Katholizismus, nationale Orientierungs-, 
Sinn- und Deutungsmuster aufzubrechen und ein historisches (aber freilich 


75 Vgl. Dominik BURKARD, Götterdämmerung — Menschheitsdämmerung — Kirchendämmerung? 
1918 und der deutsche Katholizismus, in: zur Debatte. Themen der Katholischen Akademie in 
Bayern 38 (2008), H. 5, S. 41-43. 

76 Nicht nur die Klöster, auch die Diözesen verzeichneten hinsichtlich der Priesterweihen wäh- 
rend der Weimarer Republik Rekordzahlen. Damit strahlte der Katholizismus über sich selbst 
hinaus. Die Zahlen im Einzelnen bei Erwin Garz (Hg.), Priesterausbildungsstätten der deutsch- 
sprachigen Länder zwischen Aufklärung und Zweitem Vatikanischen Konzil. Mit Weihestatis- 
tiken der deutschsprachigen Diözesen, Rom u.a. 1994 (Römische Quartalschrift für christliche 
Altertumskunde und für Kirchengeschichte — Supplementheft 49), S. 268-271. 
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auch fiktives) politisches Identifikationsangebot zu machen, jenseits der in 
den zurückliegenden Jahrzehnten vorherrschenden kleindeutsch-nationalen 
Gesinnung”. Infolge der politischen sowie geistig-gesellschaftlichen Umge- 
staltung Deutschlands fand der politische Katholizismus endgültig aus seiner 
Isolation, aus seinem Ghetto heraus. 


Dem Jahr 1918 eignete allerdings auch eine gegenläufige Tendenz. Die 


Neukodifizierung des kirchlichen Rechts im Codex Juris Canonici (CIC) trug 
den Charakter zunehmender Zentralisierung, Vereinheitlichung und Normie- 
rung im Sinne einer societas perfecta”. Der Untergang der deutschen Monar- 


77 


78 


Katholisches Nationalverständnis knüpfte — in Ablehnung der protestantischen Erinnerungs- 
kultur, die Luther als »den Deutschen« schlechthin sah — eher an abendländische Vorstellun- 
gen an. Der Abendlandgedanke, das heißt die Betonung der gemeinsamen, christlich geprägten 
Kultur und Geschichte, überschritt in positiver Weise die nationalen Grenzen und Gegensätze. 
Einer der wichtigsten Repräsentanten dieser Idee war der Kulturphilosoph und Theologe Her- 
mann Platz (1880-1945), ein Katholik mit starken Verbindungen nach Frankreich, ein Freund 
Idelfons Herwegens, Heinrich Brünings und Robert Schumans. Platz gab von 1925 bis 1929 die 
Kulturzeitschrift Abendland heraus, die zu einem internationalen Forum europäisch-christ- 
licher Demokratie wurde und eine föderative Einigung Europas anstrebte. Platz schrieb 1926: 
»Die Magie des Nationalen« hält weithin gefangen, doch »so gewiß es ein Ziel aller Erziehung 
und Bemühung ist, daß das nationale Ganze zu einer wahren Gemeinschaft werde, [...] ebenso 
gewiß ist, daß dieser so gefestigten und verlebendigten Nationalgemeinschaft der Blick eröff- 
net und die Verantwortlichkeit geschärft werde für jene übernationale spirituelle Güterwelt, die 
uns fast verloren gegangen ist (die nicht durch juristische, wirtschaftliche, soziale Erwägungen 
und Abmachungen ersetzt werden kann), in der sich die Nationen ihrerseits dienend finden und 
verstehen können, kurz, die wir wiedergewinnen müssen, wenn Europa noch einige Aussicht 
haben soll, sich in seiner Eigenart als abendländisches Sinnganzes zu behaupten«. Hermann 
Patz, Der Katholizismus und die deutsche Nation, in: Abendland. Deutsche Monatshefte für 
europäische Kultur, Politik und Wirtschaft 2 (1926/27), S. 74-78, hier S. 76. Vgl. auch Dominik 
BURKARD, Deutsch = protestantisch? Zum ambivalenten Verhältnis von Katholizismus und 
Nation, in: Was ist deutsch? Aspekte zum Selbstverständnis einer grübelnden Nation. Bei- 
träge der Tagung im Germanischen Nationalmuseum am 20. und 21. Oktober 2005, Nürnberg 
2006 (Wissenschaftlicher Beiband zum Anzeiger des Germanischen Nationalmuseums 26), 
S. 67-75. 

Betonte das kirchliche Gesetzbuch ungeschminkt, dass das monarchische Prinzip der — selbst 
monarchisch verfassten — katholischen Kirche eher entsprach als die Demokratie, so wurde 
dies 1925 mit der Einführung des Christkönigsfests durch Pius XI. noch einmal nachdrück- 
lich unterstrichen. Aus liturgiefremden Motiven geschaffen, sollte es angesichts der weltweit 
progressiven Säkularisierung des öffentlichen Lebens die Anerkennung Christi in Familie, 
Gesellschaft und staatlichen Institutionen reklamieren. Das Fest war als Heilmittel gegen die 
großen Zeitübel gedacht, gegen Laizismus, Indifferentismus und Gottlosigkeit. Christus wurde 
als der eigentliche Gesetzgeber vorgestellt, dem man zu gehorchen habe, als Richter und exe- 
kutive Gewalt, dem man nicht straflos den Gehorsam verweigern dürfe. Auch wenn Pius XI. 
betonte, das Königtum Christi sei »nicht von dieser Welt«, sondern geistlich zu verstehen, war 
dies kaum mehr als eine biblische Reminiszenz. »Im übrigen« — so hieß es in Ouas primas — 
»wird schmählich irren, wer dem Menschen Christus die Herrschaft über irgendwelche bür- 
gerlichen Angelegenheiten abspricht, da er vom Vater die völlig uneingeschränkte Rechtsbe- 
fugnis gegenüber den geschaffenen Dingen so innehat, dass alles in seine Entscheidung gelegt 
ist«. Die Herrschaft Christi umfasse außerdem alle Menschen, unabhängig von ihrer Religi- 
on oder nationalen Zugehörigkeit. Im Grunde war das Fest eine Demonstration des Sieges des 
Katholizismus über das Staatskirchentum, des wahren Monarchen (Gott und sein Stellvertre- 
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chien gab dem Hl. Stuhl die Möglichkeit in die Hand, die römischen Vorstel- 
lungen nicht nur hinsichtlich des Verhältnisses von Staat und Kirche, sondern 
auch von Gesamtkirche und Ortskirche durchzusetzen”. Mit Deutschland 
kamen drei Länderkonkordate zustande: 1924 das Bayrische Konkordat, das 
aus römischer Sicht insofern ein Musterkonkordat war, als die Bestimmun- 
gen des CIC fast völlig rezipiert wurden; 1929 das Preußische Konkordat, das 
ein Kompromiss zwischen Staat und Kirche war°; und schließlich 1932 das 
badische Konkordat*'; hier gelang der Kurie zwar nicht so viel wie in Bayern, 
aber auch nicht so wenig wie in Preußen. Das Badische Konkordat gilt bis 
heute auch für Württemberg und Hessen, nachdem Konkordatsverhandlun- 
gen mit diesen Ländern fehlgeschlagen waren. 

Die Konkordatspolitik war auch auf katholischer Seite nicht unumstritten. 
So vertrat etwa Ernst Michel (1889-1964) in seinem - freilich indizierten? 
— Buch Politik aus dem Glauben“ dezidiert ein anderes Modell politischer 
Teilhabe**. Ein Modell, das — wie Kritiker bemerkten — in letzter Konse- 
quenz die Auflösung der katholischen Verbände und christlichen Gewerk- 


ter) über die nur abgeleiteten Monarchen. Möglicherweise suchte Quas primas auch, die nach 
wie vor vorhandenen monarchischen Stimmungen aufzunehmen und auf die Kirche umzulen- 
ken. Mit Sicherheit aber sollte die katholische Staatsrechtslehre (mit der Kirche als societas 
perfecta) religiös untermauert werden. Vgl. Enzyklika »Quas primas« vom 11. Dezember 1925, 
in: Heinrich DENZINGER, Enchiridion symbolorum, definitionum et declarationum de rebus 
fidei et morum, hg. von Peter HUNERMANN, Freiburg i.Br. 1991, Nr. 3675-3679. 

79 So sollte etwa bei der Bischofsbestellung das römische, im CIC vorgesehene Modell der freien 
päpstlichen Ernennung durchgesetzt werden. Dem römischen Bischofsbild, das den Bischof 
mehr oder weniger zum abhängigen Apostolischen Vikar degradierte, entsprach die im CIC 
marginalisierte Rolle der Domkapitel. Vgl. Erwin Gatz, Zum Ringen um das Bischofswahl- 
recht in Deutschland vom Ende der Monarchie 1918 bis zum Abschluss des Preußischen Kon- 
kordates (1929), in: Römische Quartalschrift für christliche Altertumskunde und für Kirchen- 
geschichte 100 (2005), S. 97-141. 

80 Vgl. Dieter GoLomBEK, Die politische Vorgeschichte des Preußenkonkordats (1929), Mainz 

1970 (VKZG.B 4); Johannes DAMBACHER, Eugenio Pacelli und Adolf Kardinal Bertram vor 

dem Hintergrund der Verhandlungen zum Preußenkonkordat, in: Römische Quartalschrift für 

christliche Altertumskunde und für Kirchengeschichtem 104 (2009), S. 141-165. — Johannes 

Dambacher bereitet am Lehrstuhl für Kirchengeschichte des Mittelalters und der Neuzeit in 

Würzburg eine Dissertation über das Preußenkonkordat vor. 

Vgl. Susanne PLück, Das Badische Konkordat vom 12. Oktober 1932, Mainz 1984 (VKZG.B 41). 

2 Vgl. vorläufig Dominik BURKARD, Ernst Michel und die kirchliche Zensur (1921-1952), in: 

Josef Haınz (Hg.), Reformkatholizismus nach 1918 in Deutschland. Joseph Wittig (1879-1949) 
und seine Zeit. Dokumentation des Symposions der »Bibelschule Königstein e.V.« am 
30./31.03.2001 in Königstein, Eppenhain 2002, S. 45-72. Eine auf der Basis römischer Quellen 
erweiterte Fassung wird vorbereitet. 

83 Ernst MICHEL, Politik aus dem Glauben, Jena 1926. 

84 Bereits 1922 hatte sich Michel gegen Kardinal Faulhabers Ablehnung der demokratischen 
Weimarer Staatsform auf dem Katholikentag in München gewandt: »Er hat in seinem Cha- 
rakter als Kirchenfürst sich gegen eine tatsächliche Wirklichkeit, die gegen Erstorbenes sich 
durchgesetzt hat, [...] um eines abstrakten Prinzips willen sich aufgelehnt [...]. Er hat somit die 
romantische Irrlehre von der normativen Geltung einer idealen christlichen Staats- und Gesell- 
schaftsordnung wieder vorgeholt«. 
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schaften und die Überflüssigkeit von Konkordaten, katholischen Schulen 
und katholischer Presse bedeute. Michel hänge einem Menschenbild an, das 
zu logisch, aber wenig psychologisch sei, das die Gefahren einer religiös- 
indifferenten Umgebung selbst für religiös erzogene Menschen unterschätze, 
ebenso wie die in jedem Menschen liegenden und »zur Finsternis treibenden 
dämonischen Mächte«. Michel vertrete ein falsches Kirchenbild, minimali- 
siere die sichtbare Wirklichkeit der Kirche, wolle im Grunde nichts anderes 
als die protestantische Lösung der Kulturfrage, die nicht zur Evangelisierung 
der Welt, sondern zu ihrer fast vollständigen Säkularisierung führe®. Die 
Konzeption Michels wurde jedoch auch von anderen geteilt, etwa von dem 
katholischen Reformpädagogen Leo Weismantel (1888-1964), der die »Ver- 
ankerung kirchlicher Macht im Staat« durch eine »Verankerung der kirch- 
lichen Macht im Herzen des Einzelmenschen« ersetzt wissen wollte. »Die 
Ausbreitung der Kirche« sei »heute in Europa und Deutschland nicht mehr 
möglich durch Predigen des Katechismus und Aufrichtung von Lehrstühlen 
der Apologetik — dies werden Mittel zweiter Ordnung — sondern nur durch 
bezeugende Lebenserweckung des katholischen und christlichen Einzelmen- 
schen«. Die kirchliche Leitung habe sich in Sachen Politik und Gesellschafts- 
ordnung ganz außerhalb der bürgerlichen Gesetzgebung zu halten, »um sie 
mit ihrem Geist zu durchtränken«. Eine Haltung, die von der Hierarchie als 
»modernistisch« abgelehnt wurde®®. 

Zur Debatte stand in dieser Phase die politische Belastbarkeit des Katho- 
lizismus. Die Notwendigkeit zu Kompromissen im politischen Tagesgeschäft 
einer in Regierungsverantwortung stehenden Koalitionspartei lag auf der 
Hand. Damit brach aber, wenn man so will, die Frage nach Gesinnungs- oder 
Verantwortungsethik auf. Infolgedessen kam es bei katholischen Theologen 
zu alternativen politischen Entwürfen zum politischen Katholizismus. 


6. Phase: 
Erneute »Entpolitisierung« im Nationalsozialismus (1933-1945) 


Die Endphase der Weimarer Republik führte zum »Untergang des poli- 
tischen Katholizismus«, der im Ermächtigungsgesetz, dem auch das Zen- 
trum zum Opfer fiel, seinen evidentesten Ausdruck fand*’. Das Ende der par- 


85 Joseph EBERLE, Von Karl Muth und dem »Hochland«. Nachklänge zu einer Geburtstagsfeier, 
in: Schönere Zukunft 2 (1926/27), Nr. 20 (13. Februar 1927), S. 387-390. 

86 Leo WEISMANTEL, Das bayrische Konkordat, in: Rhein-Mainische Volkszeitung Nr. 6 (9. Januar 
1925) und Nr. 8 (12. Januar 1925). 

87 Rudolf Morsey, Der Untergang des politischen Katholizismus. Die Zentrumspartei zwischen 
christlichem Selbstverständnis und »Nationaler Erhebung« 1932/33, Stuttgart 1977. Vgl. auch 
Detlef JUNKER, Die deutsche Zentrumspartei und Hitler 1932/33. Ein Beitrag zur Problema- 
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teipolitischen Betätigung der Kirche wurde vom Hl. Stuhl durchaus nicht 
ungern gesehen. Vom nicht milieugebundenen Katholizismus wurde es sogar 
euphorisch als — wenn auch »unter einem gewissen Druck vollzogene« — 
Ablösung des politischen Katholizismus durch einen »religiösen Katholizis- 
mus« begrüßt. So schrieb der Trierer Priester Matthias Laros (1882-1965)°®: 


Wahrhaftig, es geschehen auch heute noch Zeichen und Wunder! Wer hätte es vor einem 
Jahre für möglich gehalten, daß auf der ganzen deutschen Katholikenfront, wohl un- 
ter einem gewissen Druck, aber doch einhellig und überzeugt, der »religiöse Katholi- 
zismus« — im Gegensatz zum politischen — proklamiert werde, just das, was vor einem 
Menschenalter Franz Xaver Kraus, in der Gefolgschaft eines Dante, Rosmini und 
Newman, als die Forderung der kirchlichen Zukunft aufgestellt hatte, ohne auch nur 
eine Spur von Gehör oder Verständnis zu finden? Im Gegenteil, er begegnete einem 
so leidenschaftlichen, allseitigen Widerspruch, daß schon das Wort bei allen »guten 
Katholiken« verfehmt war und niemand überhaupt wagte, seinen positiven Sinn 
herauszustellen. Mit einer Wolke von dogmatischen Beweisen wurde die enge Verbin- 
dung von Religion und Politik, Kirche und Partei dargetan, sodaß die Freunde eines 
»religiösen Katholizismus« als ganze oder halbe Häretiker angesehen wurden, die 
den Einfluß der Kirche auf das öffentliche Leben ausschalten und den Klerus auf die 
Sakristei beschränken wollten — während es in Wirklichkeit um die einfache prak- 
tische Frage ging, wo die aktiven Katholiken und besonders die Geistlichen in der 
konkreten Situation der Zeit und der Kirche ihre Kraft einsetzen sollten: Im poli- 
tischen Forum einer bestimmten Partei oder ohne politische Zielsetzung im Bereich 
des Religidsen®. 


Es gehe nicht darum, Religion und Politik in liberalem Sinne voneinander zu 
trennen, als ob sie nichts miteinander zu tun hätten: 


Wir wissen heute alle, daß Religion das ganze Leben, auch die politische Tätigkeit 
durchdringen muß, und wo Politik den Altar berührt, da hat die Kirche das Recht und 
die Pflicht, ihr Wort und ihre Kräfte im politischen Raum einzusetzen, die christliche 
Schule, die Heiligkeit der Ehe und Familie, die Naturrechte von Leib und Leben, die 
Grundsätze christlicher Gesellschaftsordnung gegen alle Übergriffe zu verteidigen”. 


tik des politischen Katholizismus in Deutschland, Stuttgart 1969 (Stuttgarter Beiträge zur 
Geschichte und Politik 4). 

88 Zu ihm: Jörg SEILER (Hg.), Matthias Laros (1882-1965). Theologische Profilierung und kir- 
chenpolitische Konflikte, Regensburg 2009 (Quellen und Studien zur neueren Theologie- 
geschichte 8). 

89 Matthias Laros, »Religiöser Katholizismus« und neues Deutschland, in: Schönere Zu- 
kunft/Das neue Reich 9 (1933 / 34), S. 32-43, hier S. 32. 

90 Ebd. 
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Religiöser Katholizismus meine aber die 


Aktivierung des religiösen Geistes in seinem katholischen Vollgehalt, aber auch in 
seiner katholischen Weite, zunächst in uns selbst; dann Ausstrahlung dieses Geistes 
auf alle Bezirke des Lebens, um sie von innen her, aus der Religion zu formen. Die 
Laien sind besonders dazu aufgerufen, ihre Eigenkräfte dabei zu entfalten; wohl unter 
Führung der Bischöfe, als den Hirten der Kirche, und in enger Fühlung mit den Pries- 
tern, aber doch als Mündige, die über das Schulalter der Kinder hinausgewachsen sind 
und nicht nur das Echo der geistlichen Ansichten und Wünsche sein sollen, sondern 
aus ihrer spezifischen religiösen Erfahrung heraus, auf Grund der Tauf- und Firm- 
gnade, die ihnen einen Platz im allgemeinen Priestertum der Kirche gegeben hat”. 


In starker Abhängigkeit von Ernst Michel betonte Laros das »souveräne 
Weltamt der Kirche«, das in besonderer Weise den mündigen Laien über- 
tragen sei. Die »große Aufgabe neuer christlicher Weltgestaltung« könne die 
Kirche heute nicht mehr direkt angehen. »In der Regel hat sie bloß die allge- 
meinsten Grundsätze anzugeben«, um dadurch die »Einzelgewissen« zu prä- 
gen. Besonders schwierig seien heute die »Aufgaben der politischen Volks- 
ordnung«. Eine solche müsse aus der »konkreten Situation der Gegenwart 
neu geschaffen« werden, doch rufe diese Situation »mehr denn je nach der 
Ausrichtung auf die Offenbarung hin, die der mündig gewordene Christ aus 
seinem lebendigen Glauben heraus in die Welt tragen und in ihren Ordnun- 
gen, nach dem Maß seiner Kräfte, verwirklichen muB«”. 

Andere erhofften sich vom Ende des »politischen Katholizismus« — ver- 
leitet durch Hitlers Aufforderung an alle zur Mitarbeit am neuen Staat — eine 
stärkere politische Integration und einen engen Anschluss an den National- 
sozialismus”. 

Die im Ermächtigungsgesetz vollzogene Selbstmarginalisierung der Zen- 
trumspartei führte — im Verbund mit den Entpolitisierungs-Vorgaben des 
Reichskonkordats und den darüber weit hinausgehenden Gleichschaltungs- 
maßnahmen des Nationalsozialismus auf nahezu allen Gebieten (insbeson- 
dere im Bereich der Verbände, der Jugend und der Presse) — zur Zurückdrän- 
gung der Kirche in die Sakristei”. Zwar ging damit kein genereller Verzicht 


91 Ebd., S. 33. 

92 Matthias Laros, Die Sendung des christlichen Laien in der Welt, in: Schönere Zukunft/Das 
neue Reich 10 (1934/35), S. 1246-1248. — 1941 erklärte Laros: »Es gibt keine katholische 
Staatspolitik«. Vgl. Laros, Kraus, S. 67-69. 

93 Zunennen ist hier etwa die »Arbeitsgemeinschaft katholischer Deutscher«. Vgl. dazu: Remigius 
BÄUMER, Die »Arbeitsgemeinschaft katholischer Deutscher« im Erzbistum Freiburg. Der Ver- 
such eines »Brückenschlags« zum Nationalsozialismus, in: Freiburger Diözesan-Archiv 104 
(1984), S. 281-313. 

94 Summarisch Erwin Garz, Die katholische Kirche in Deutschland im 20. Jahrhundert, Freiburg 
i.Br. 2009, S. 98-100. 
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der Kirche auf politische Betätigung einher; die Wahrnehmung politischer 
Interessen wurde in der Folge jedoch extrem erschwert. 

Trotz Gleichschaltung der katholischen Presse nutzte die Kirche den letz- 
ten Rest verbliebener Öffentlichkeit, so zum Beispiel die »Kirchlichen Amts- 
blätter«, in denen etwa der »Antimythus« verbreitet wurde”. Wie eminent 
»politisch« die Arbeit der Fuldaer Bischofskonferenz war, zeigen die Akten. 
Doch bestand gerade im Episkopat große Uneinigkeit über die Frage, wie 
politisch man sein dürfe, könne und solle”. Einzelne Bischöfe suchten die 
Öffentlichkeit — etwa der Rottenburger Bischof Joannes Baptista Sproll 
(1870-1949), der bei seinen zahlreichen Bischofs- und Jugendtagen oft Zehn- 
tausende auf die Straße brachte. Andere — vor allem der Breslauer Kardinal 
Adolf Bertram (1859-1945) — glaubten, eher durch Eingaben und Proteste 
bei staatlichen Stellen wirken zu können. Die Fiktion, trotz allem von dem 
Fortbestand eines Rechtsstaats ausgehen und deshalb Rechtsbrüche auch ver- 
hindern zu können, war verbreitet”. Auch der Hl. Stuhl beschritt in einem 
umfangreichen diplomatischen Notenwechsel diesen Weg, um als Konkor- 
datspartner die katholischen Interessen zu wahren. Gleichzeitig kam es aber 
zu einer mehr oder weniger öffentlichen Kommentierung der deutschen Poli- 
tik in den offiziösen Zeitungen Osservatore Romano und Civiltà Cattolica”. 
Der Weg der Kirche in die deutsche Öffentlichkeit - zum Beispiel durch Indi- 
zierung des Mythus des 20. Jahrhunderts” oder durch die Enzyklika Mit 


95 Studien zum Mythus des XX. Jahrhunderts. Amtliche Beilage zum Kirchlichen Amtsblatt für 
die Diözese Münster (Oktober 1934). »Der nüchterne Tatsachenbericht liest sich stellenweise 
wie ein Kriminalroman und zeigt, wie schwer es schon Ende 1934 sein konnte, ein im dama- 
ligen Deutschland unerwünschtes Werk herauszubringen: mit welchen Tücken, Gefahren, Hin- 
dernissen und Rückschlägen zu rechnen war, bis die ersten Exemplare beim Leser ankamen«. 
Vgl. Anton Kocu, Kampf gegen den Mythus, in: Stimmen der Zeit 73 (1948), S. 470-472. Zu 
den Studien außerdem: Ulrich von HEHL, Katholische Kirche und Nationalsozialismus im Erz- 
bistum Köln 1933-1945, Mainz 1977 (VKZG.B 23), insbes. S. 5, 88-90. 

96 Vgl. etwa Antonia LEUGERS, Die deutschen Bischöfe und der Nationalsozialismus, in: Lucia 
SCHERZBERG (Hg.), Theologie und Vergangenheitsbewältigung. Eine kritische Bestandsauf- 
nahme im interdisziplinären Vergleich, Paderborn u.a. 2005, S. 32-55; Karl-Joseph HUMMEL, 
Die deutschen Bischöfe: Seelsorge und Politik, in: Ders. (Hg.), Die Katholiken und das Dritte 
Reich. Kontroversen und Debatten. Konrad Repgen zum 85. Geburtstag, Paderborn u.a. 2010, 
S. 101-124. 

97 Vgl. Adolf Kardinal BERTRAM, Hirtenbriefe und Hirtenworte, bearb. von Werner MARSCHALL, 
Köln u.a. 2000 (FQKGO 30); Hirtenbriefe von Adolf Kardinal Bertram, Erzbischof von Bres- 
lau. Ergänzungen zu der Edition der Hirtenbriefe von Werner Marschall, bearb. und hg. von 
Winfried TÖPLER, in: Archiv für schlesische Kirchengeschichte 65 (2007), S. 37-110; Sascha 
HınkeL, Adolf Kardinal Bertram. Kirchenpolitik in Kaiserreich und Weimarer Republik, 
Paderborn u.a. 2010 (VKZG.B 117). 

98 Vgl. Fritz SANDMANN, Die Haltung des Vatikans zum Nationalsozialismus im Spiegel des 
»Osservatore Romano« (von 1929 bis zum Kriegsausbruch), Diss. phil. Mainz 1965; in welt- 
anschaulicher Hinsicht vgl. Dominik BURKARD, Häresie und Mythus des 20. Jahrhunderts. 
Rosenbergs nationalsozialistische Weltanschauung vor dem Tribunal der Römischen Inquisi- 
tion, Paderborn u.a. 2005 (Römische Inquisition und Indexkongregation 5), S. 76-86, 263-336. 

99 Dazu BURKARD, Häresie (wie Anm. 98). 
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brennender Sorge — wurden vom Staat umgehend abgestraft (Bumerang- 
effekt'’). Der »Fall Sproll« — die Wahlenthaltung des Rottenburger Bischofs 
von 1938, seine Verhetzung und schließlich Verbannung!” — zeigt eindrucks- 
voll, dass es ein unpolitisches Handeln einfach nicht gab. 

Zur Debatte stand in dieser Phase vor allem die Grenze zwischen Poli- 
tik und Religion (etwa in der Frage der Auslegung des Reichskonkordats 
beim Schutz der kirchlichen Verbände und Vereine, der katholischen Presse 
etc). Ein »Überschreiten« der ungeklärten Grenze war gefährlich. Umstrit- 
ten blieb auch die Frage, wie viel an politischer Äußerung möglich und des- 
halb erlaubt sei, ohne zu gefährden. 


7. Phase: 
Verstärkte (indirekte) politische Einflussnahme (nach 1945) 


Den politischen Zusammenbruch 1945 überdauerte die katholische Kirche 
als Organisation relativ unbeschadet. Bei der anschließenden politischen 
Neuordnung (Parlamentarischer Rat und Grundgesetz) konnte sie ihren Ein- 
fluss geltend machen!®. Es kam zu einer erneuten Aktivierung der poli- 
tischen Kräfte auf allen Ebenen. Es entstanden seit den 1950er Jahren in vie- 
len Bistümern katholische Akademien, die sich besonders der Schnittstelle 
zwischen Kirche, Gesellschaft und Politik stellten'*. Als wichtig erwies sich 
auch das »Zentralkomitee der deutschen Katholiken« als Vertretung des 
Laienkatholizismus'”. 

Der von der Kirche nur halbherzig unternommene bzw. tolerierte Versuch, 
mit der Neugründung des Zentrums noch einmal an die alte Vergangenheit 
anzuknüpfen, schlug fehl. Stattdessen sah sich die Kirche zunehmend in der 


100 Ebd., S. 262. 

101 Dazu vgl. Paul Kopr/Max MiırLer (Hg.), Die Vertreibung von Joannes Baptista Sproll von 
Rottenburg 1938-1945. Dokumente zur Geschichte des kirchlichen Widerstandes, Mainz 
1971 (VKZG.A 13); Dominik BURKARD, »... ohne Angst und ohne Menschenfurcht ...«. 
Bischof Sproll — Bewusster Provokateur oder Märtyrer wider Willen?, in: »Um seines Gewis- 
sens willen«. Stuttgarter politische Gespräche, Ostfildern 2010, S. 23-45. 

02 Die Alliierten holten bei der allmählichen Übertragung von Mitverantwortung auf vertrauens- 
würdige Persönlichkeiten vielfach den Rat von Geistlichen ein. Damit war die Kirche von 
Anfang an bei der Auswahl von Politikern beteiligt. 

03 Klaus Gorro, Die katholische Kirche und die Entstehung des Grundgesetzes, in: Anton 
RAUSCHER (Hg.), Kirche und Katholizismus 1945-1949, München u.a. 1977, S. 88-108. 

04 Dazu Oliver M. Schütz, Begegnung von Kirche und Welt. Die Gründung katholischer Aka- 
demien in der Bundesrepublik Deutschland 1945-1975, Padeborn u.a. 2004 (VKZG 96); Tho- 
mas MitrMann, Kirchliche Akademien in der Bundesrepublik. Gesellschaftliche, politische 
und religiöse Selbstverortungen, Göttingen 2011 (Geschichte der Religion in der Neuzeit 4). 

05 Vgl. Thomas Grossmann, Zwischen Kirche und Gesellschaft. Das Zentralkomitee der Deut- 
schen Katholiken 1945-1970, Mainz 1991. 
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nicht konfessionellen, aber sich weltanschaulich als christlich verstehenden 
CDU/CSU repräsentiert und unterstützte diese. 

Dies war jedoch zunächst keineswegs selbstverständlich. Vor allem der 
Kölner Kardinal Josef Frings (1887-1978) setzte zunächst stärker auf die 
Zentrumspartei”, da sich diese mehr als die interkonfessionelle CDU für die 
spezifisch kirchlichen Belange (insbesondere den Wiederaufbau der Kon- 
fessionsschulen und des Privatschulwesens) stark machte. Auf den sich ver- 
schärfenden Konflikt zwischen Zentrum und CDU — und damit die Zersplit- 
terung des christlichen Lagers — reagierte die Kirche mit dem Verbot an die 
Geistlichen, staatsbürgerliche Ämter zu übernehmen oder sich in irgendeiner 
Form parteipolitisch zu betätigen. Adenauer beklagte sich denn auch 1948 
bitter darüber, dass die Bischöfe die Geistlichen zur Einhaltung »striktester 
parteipolitischer Neutralität« aufgefordert hätten. Eine Wende kündigte sich 
erst an, als Kardinal Frings, der Vorsitzende der Fuldaer Bischofskonferenz, 
noch im selben Jahr seinen Beitritt zur CDU erklärte — was von Adenauer 
politisch ausgeschlachtet, von der Öffentlichkeit mitunter aber als »Kardi- 
nalfehler« kritisiert wurde und auch die Missbilligung Roms fand. Zu Recht 
sah der Hl. Stuhl darin einen Verstoß gegen die Entpolitisierungsklausel des 
Reichskonkordats von 1933 (Art. 32) und eine Gefährdung seiner Bemühun- 
gen, unter allen Umständen das Reichskonkordat zu erhalten. Frings wurde 
gezwungen, wieder aus der CDU auszutreten!®. Der Nähe der Kirchen- 
leitungen zur CDU tat dies jedoch keinen Abbruch. In Bayern konnte etwa 
der Bamberger Domkapitular und Päpstliche Hausprälat Georg Meixner 
(1887-1960), Gründungsmitglied der CSU, nicht nur über 13 Jahre dem 
Bayerischen Landtag angehören, sondern von 1951 bis 1958 sogar das Amt 
des Vorsitzenden der CSU-Fraktion innehaben; er war einer der letzten »poli- 
tischen Prälaten« in Deutschland’. 

Der politische Erfolg der CSU in Bayern, Adenauers und der CDU im 
Bund führte in den folgenden Jahren zu einer engen Anlehnung der Kirche, 


106 Vgl. Hans BucHHEIM, Katholische Kirche und christliche Unionsparteien, in: Günter 
GorscHENEK (Hg.), Katholiken und ihre Kirche in der Bundesrepublik Deutschland, München 
1976, S. 179-196; Rudolf Morsey, Katholizismus und Unionsparteien in der Ara Adenauer, in: 
Albrecht LAnGner (Hg.), Katholizismus im politischen System der Bundesrepublik Deutsch- 
land 1949-1963, Paderborn 1978, S. 33-59. 

107 Joseph NiIETFELD, Die Zentrumspartei. Geschichte und Struktur 1945-1958, Braunschweig 
1985. 

108 Zum Ganzen vgl. Rudolf Morsey, Adenauer und Kardinal Frings 1945-1949, in: Dieter 
ALBRECHT u.a. (Hg.), Politik und Konfession. FS für Konrad Repgen zum 60. Geburtstag, Ber- 
lin 1983, S. 483-501. 

109 Vgl. Lothar Braun, in: Biographisches Lexikon des KV, Bd. 6, Köln 2000, S. 66-68. Vgl. auch 
Dietmar Grypa, Zu innerkirchlichen Diskussion um die politische Betätigung katholischer 
Geistlicher in Bayern nach dem Zweiten Weltkrieg, in: Helmut FLACHENECKER/ Klaus Walter 
Lirtcer (Hg.), Beiträge zur Eichstätter Geschichte. Brun Appel zum 65. Geburtstag, Eichstätt 
1999 (Sammelblatt des Historischen Vereins Eichstätt 92/93 [1999 /2000]), S. 531-576. 
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die in den Unionsparteien ihre politische Interessensvertretung erblickte. 
So konnte der Katholizismus trotz der Fortdauer des Reichskonkordats mit 
seiner Entpolitisierungsklausel in der Ära Adenauer einen so großen Ein- 
fluss erlangen, dass das böse Wort vom »Klerofaschismus« aufkam und von 
vereinzelten Kritikern dadurch die Demokratie selbst als gefährdet betrach- 
tet wurde!!®. Im Grunde verhielt sich die Kirche zumindest bis weit in die 
1960er Jahre hinein — und auch später immer wieder — so, als ob sie im Welt- 
anschauungskampf stehe, obwohl man sich damals tatsächlich längst nicht 
mehr in einer Abwehrposition befand. 

Der Höhepunkt der politischen Präsenz und Repräsentanz des Katholizis- 
mus in der Politik, die absolute Mehrheit von CDU/CSU nach der Bundes- 
tagswahl von 1957, signalisiert jedoch auch einen politischen Wendepunkt. 
Das Unbehagen an einer so engen Liaison wuchs außerhalb und innerhalb 
der Kirche, zumal in der Wirtschaftspolitik eine zunehmende Kapitalis- 
musnähe der CDU festzustellen war, die ohne sozialen Ausgleich blieb!!'. 
So zeichnete sich gegen Ende der 1950er Jahre kirchlicherseits eine vorsich- 
tige Wende in Richtung pluraler Demokratie ab!!?. Die integralen Vorstellun- 
gen blieben gleichwohl nach wie vor prasent''?. Die alte Kulturkampfremi- 
niszenz führte bei vielen zu der Ansicht, der deutsche Katholizismus dürfe 
auf keinen Fall seine politische Geschlossenheit aufgeben. So ergriffen auch 
die Bischöfe in Wahlzeiten regelmäßig Partei und riefen in ihren unzweideu- 
tigen Wahlhirtenbriefen zur Unterstützung der Unionsparteien auf, was mit- 
unter (noch 1980) zum Eklat führte. 

Zur Debatte stand in dieser Phase zunehmend die Frage, ob eine christliche 
Einheitspartei die richtige Lösung war, ob es überhaupt eine christliche Par- 
tei oder ob es nicht vielmehr Christen in den Parteien geben müsse. Bewusst- 
seinsveränderungen in Richtung der zweiten Alternative gab es insbesondere 
seit dem Godesberger Programm der SPD von 1959. Dieses signalisierte die 
Abkehr von der Weltanschauungspartei, wodurch auch eine christliche Partei 
zunehmend obsolet wurde. Diese Entwicklung wurde innerkirchlich durch 
eine sich im 2. Vatikanischen Konzil vollziehende Wende verstärkt". 


110 Vgl. Thomas ELıweın, Klerikalismus in der deutschen Politik, München 1955. 

111 Vgl. etwa Karl Forster, Bevorzugt die Kirche eine politische Partei?, Köln 1974 (KuG 8). 

112 Im Januar 1958 trafen sich Vertreter der katholischen Kirche und der SPD in der Katholischen 
Akademie München, um im geschlossenen Rahmen zu einem intensiven Gespräch zu finden. 
Je vier katholische und vier sozialdemokratische Redner legten ihre Standpunkte zu aktuellen 
Zeitfragen dar. Karl Forster (Hg.), Christentum und demokratischer Sozialismus, München 
1958 (SBKAB 3). 

113 Vgl. Gustav E. Karka, Die Katholiken vor der Politik, Freiburg i.Br. 1958. 

114 Vgl. etwa Kurt KLortzsacH, SPD und Katholische Kirche nach 1945 — Belastungen, Mißver- 
ständnisse und Neuanfänge, in: Archiv für Sozialgeschichte 29 (1989), S. XXXVII-XLVII; 
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8. Phase: 
Ein »gezähmtes« (institutionalisiertes) Verhältnis zur Politik 
und politischen Theologie (seit den 1960er Jahren) 


Die gesellschaftlichen Veränderungen — der beginnende Zusammenbruch 
der Milieus — und die politischen Reaktionen darauf führten zur Aufwei- 
chung der starren Fronten. Kirchlicherseits leiteten die Enzyklika Mater et 
magistra (1961) sowie das päpstliche Rundschreiben Pacem in terris (1963) 
eine theologische und politische Öffnung der Kirche ein, die im 2. Vatika- 
nischen Konzil (insbes. Gaudium et spes) fortgesetzt wurde. In der Folge 
wurde die Eigenständigkeit und Eigengesetzlichkeit der weltlichen Lebens- 
bereiche anerkannt'!’. Parteipolitisch setzte sich — trotz aller nach wie vor 
größeren mentalen Nähe der Kirche bzw. großer Teile des Katholizismus zu 
den Unionsparteien — die Auffassung durch, im politischen Bereich habe das 
Prinzip der »Äquidistanz« zu gelten. 

Andererseits fand auch im kirchlichen Raum selbst Politik — im Sinne von 
Partizipation und Diskussion — verstärkt Platz, nicht zuletzt durch das nach 
dem 2. Vatikanischen Konzil flächendeckend greifende »Rätesystem«, durch 
die in der Synoden- oder Forumsbewegung der 1980er und 1990er Jahre!!® 
wieder verstärkte Beteiligung von Laien; die Synodenpapiere beschäftigten 
sich immer auch mit politischen Fragen. 

In dieser Phase wurde das bislang oft rein informelle Verhältnis zwischen 
Kirche und Politik verstärkt institutionalisiert. Es kam zum Aufbau brei- 
ter politischer Kontakte der Bischofskonferenz zu allen Parteien, zur Grün- 
dung einer eigenen politischen Vertretung neben der Nuntiatur in Bonn, dem 
Katholischen Büro'”. 

Zu einer »politischen Theologie«, wie diese im Protestantismus in den 
1970er Jahren verstärkt Fuß fasste!'®, kam es im deutschen katholischen 
Raum allerdings kaum, von einzelnen Versuchen (etwa bei Johann Baptist 
Metz) abgesehen!”’. Eine politische Theologie wie die Theologie der Befrei- 
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ung etwa fand keine lehramtliche Billigung, wurde vielmehr zurückgewie- 
sen und verurteilt. Dies geschah sicher nicht aus Geringschätzung der poli- 
tischen und sozialen Sprengkraft der christlichen Botschaft. Theologie hat 
politische Relevanz, aber sie geht nicht in der Politik auf. Theologie erhebt 
— zumindest in ihrem Kern — den Anspruch einer gewissen Entzeitlichung, 
also darauf, ewig gültige Aussagen zu machen, den Niederungen und Fes- 
seln des Jetzt und Hier enthoben zu sein. Politik hingegen bleibt im Konkre- 
ten verhaftet. Im Hintergrund der deutlich erkennbaren Furcht, Theologie 
könne vor den Karren von Ideologien gespannt werden, stand vielleicht nicht 
nur die jüngste geschichtliche Erfahrung von Totalitarismen, sondern auch 
die — auf der Staatsrechtslehre Leos XIII. fußende — pragmatische Position, 
dass sich Religion und Kirche in alle gesellschaftlichen und politischen Kon- 
texte zu inkulturieren haben, dass Religion und Kirche offen gehalten wer- 
den müssen für alle gesellschaftlichen Gruppen, dass es um Integration und 
nicht um Ausgrenzung geht. 


II. 


Was hier holzschnittartig skizziert wurde, ist nicht viel mehr als eine knappe 
historische Bestandsaufnahme, die vielleicht stärker assoziativen als ana- 
lytischen Charakter zeigt. Es bleiben Desiderate. Soll die Skizze zum Bild 
werden, müsste eine Reihe weiterer Aspekte beachtet werden. So habe ich 
mich weitgehend auf die deutsche Entwicklung in der Neuzeit beschränkt. 
Europäische und außereuropäische Dimensionen wären mit einzubezie- 
hen — weniger, weil prinzipiell andere Grundpositionen zutage treten wür- 
den, als vielmehr, weil in der Mikrospektive differierende Konstellationen 
und Bedingungen, in der Makrospektive ausfallende Phasen bzw. Phasen- 
verschiebungen und Unterschiede in der Intensität einzelner Erscheinun- 
gen festgestellt werden könnten. Auch die Frage des Papsttums und des Kir- 
chenstaates wäre eine ganz eigene Facette unseres Themas. Und schließlich 
konnte ich nur an wenigen Stellen darauf hinweisen, dass es falsch wäre, von 
einem Einheitskatholizismus auszugehen; stets gab es innerhalb der Kirche 
unterschiedliche Vorstellungen über die politische Dimension kirchlichen 
Handelns und dementsprechend auch divergierende Aktionsformen. 
Manche Aspekte oder Bereiche politischer Aktion der Kirche konnten 
nicht oder nur unzureichend genannt werden: das kirchliche Gesandtschafts- 
wesen und sein staatliches Pendant (die Gesandtschaften beim Hl. Stuhl), die 
Rolle von Presse und Medien, die politische Dimension kirchlicher Verkün- 
digung in Enzykliken, päpstlichen Lehrschreiben und bischöflichen Hirten- 
briefen beispielsweise. Oder die Tatsache, dass selbst bei der Seelsorge auf 
Pfarreiebene Politik ins Spiel kommt, ob beim Kindergarten in kirchlicher 
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Trägerschaft und der Sozialstation vor Ort, ob im Rahmen der ordentlichen 
und außerordentlichen Verkündigung. Selbst der Beichtstuhl lässt sich auch 
als Instrument der Politik sehen — und das nicht nur mit Blick auf die Jesuiten 
als Beichtväter von Königen und Fürsten im 18. Jahrhundert. Der volkstüm- 
liche Brückenheilige Johannes Nepomuk erinnert etwa daran, welche poli- 
tische Bedeutung diesem eigentlich doch entpolitisierten, spirituell-sakralen 
Raum beigemessen wurde. 

Die letzte Bemerkung führt allerdings zu einer grundsätzlichen Überle- 
gung: dass eine systematische Fassung des Problems eigentlich eine präzisere 
begriffliche Klärung und Abgrenzung vornehmen müsste. Es wäre sicher zu 
weit gegangen und letztlich wenig gewonnen, in additiver Art quasi jedes 
gesellschaftlich-soziale Handeln der Kirche als Institution, ihrer Repräsen- 
tanten oder einzelner ihrer Glieder als politisches Handeln im engeren Sinn 
verstehen zu wollen. 


Die Ergebnisse seien noch einmal in drei Thesen gebündelt: 

1. These: Der historische »Parforceritt« durch die Jahrhunderte zeigt, dass 
es — historisch und in Bezug auf den Katholizismus bzw. die katholische 
Kirche gesehen — keine Religion ohne Politik geben kann. Selbst in Phasen 
expliziter, von außen her aufgezwungener Entpolitisierung, ja vielleicht sogar 
gerade dort, kam es in Reaktion darauf zu einer verstärkten Politisierung. 

2. These: Das Verhältnis der Katholischen Kirche zur Politik wurde im 
Laufe der Jahrhunderte differenzierter, diffiziler — aber damit nicht ein- 
facher. Die zunächst akzeptierte oder sogar erstrebte Verbindung, ja Ver- 
schmelzung von Politik und Kirche wurde in der Neuzeit zwar zunehmend 
hinterfragt, von Seiten der Kirche ebenso wie von Seiten des Staates, konnte 
aber die Jahrhunderte überdauern und wurde erst durch die Säkularisa- 
tion beendet. Das nun entstandene Vakuum musste gefüllt werden, die Ver- 
schmelzung wurde ersetzt durch kompliziertere und subtilere Formen poli- 
tischer Einflussnahme. Auch diese wurden nach und nach institutionalisiert. 

3. These: Mit veränderten Rahmenbedingungen mussten sich Inhalte und 
Art politischer Betätigung und Verantwortung wandeln, neue Initiativen, 
Möglichkeiten und Instrumente entstanden. 


Der historische Blick zeigt eine große Vielfalt an Möglichkeiten und Formen 
des Verhältnisses von Kirche und Politik, näherhin verschiedene Modelle. 
Meines Erachtens lassen sich folgende Grundmodelle unterscheiden: 

1. Modell: Der Kirchenstaat. In diesem Modell gibt es eine Einheit bzw. 
Deckungsgleichheit zwischen Kirche und Staat. Kirche handelt hier immer 
zugleich im Namen der Politik, aktiv machtpolitisch, unter Inanspruchnahme 
der politischen Instrumentarien. Die religiösen Repräsentanten sind qua Amt 
zugleich auch politische Repräsentanten. 
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Diese Extremform war historisch verwirklicht in theokratischen Syste- 
men und Strukturen: Ob in den mittelalterlichen und neuzeitlichen deutschen 
Reichskirchen bis zur Säkularisation von 1802, ob im Jesuitenstaat von Para- 
guay'?°, ob bis 1870 im Kirchenstaat des Papstes oder — in gewisser Weise — 
in der Cittä del Vaticano bis heute. 

2. Modell: Die Staatskirche oder Staatsreligion. Auch in diesem Modell 
haben wir ein System engster Verbindung von Religion und Politik, aller- 
dings unter der Superiorität des Staates, dem die Gesetzgebung für die Kir- 
che, die Besetzung der höheren Kirchenämter, die konfessionelle Bestim- 
mung Öffentlicher Institutionen (etwa im Bildungswesen) zukommt. 

Dieses Modell bildete sich im Europa des 16.-18. Jahrhunderts heraus, 
insbesondere in der spezifischen Form des protestantischen Landeskirchen- 
tums, wurde aber auch von katholischen Ländern adaptiert. Die katholische 
Kirche hat das Staatskirchentum zwar aus pragmatischen Gründen weit- 
gehend akzeptiert, im Prinzip aber nie als rechtmäßig anerkannt. 

3. Modell: Der politische Katholizismus. Es handelt sich um ein Modell, 
das aus der Defensive heraus geboren wird: Die Kirche sieht bzw. hat auf- 
grund ihrer inferioren Stellung im Staat keine andere Möglichkeit zur Ver- 
teidigung ihrer Interessen, als sich politisch zu organisieren und alle Mög- 
lichkeiten der politischen Einflussnahme zu nutzen. Dies setzt allerdings auf 
der einen Seite die Existenz starker weltanschaulicher Gegner voraus, auf 
der anderen Seite entsprechende Möglichkeiten der parteipolitischen Asso- 
ziation, der publizistischen Betätigung etc.; außerdem natürlich die entspre- 
chende kritische Masse. Verbunden mit dem politischen Katholizismus ist 
ein gewisser Ausschließlichkeitsanspruch mit Tendenz zum Integralismus. 

Der politische Katholizismus begann in Deutschland in den 1840er Jahren 
und fand seinen Höhepunkt (wohl nach dem Kulturkampf) im Kaiserreich 
sowie in der Weimarer Republik. 

4. Modell: Der religiöse Katholizismus. Hier gibt es aufgrund des erzwun- 
genen oder freiwilligen Rückzugs der Kirche als Kirche aus dem Feld der 
aktiven Politik keine festen, stabilen, institutionalisierten Verflechtungen 
zwischen Kirche und Politik, die über die informelle oder persönliche Ebene 
hinausgehen, auch keine politische Partei des Katholizismus. Dies heißt aber 
nicht, dass es kein politisches Handeln gäbe. Doch ist dies dem Engage- 
ment des selbst verantwortlichen Individuums überlassen. Man könnte auf 
dieses Modell wahrscheinlich am ehesten das biblische Bild vom Sauerteig 
anwenden. 


120 Dazu vgl. Gustav OTRUBA, Der Jesuitenstaat in Paraguay. Idee und Wirklichkeit, Wien 1962; 
Peter Claus HARTMANN, Der Jesuitenstaat in Südamerika 1609-1768, Weissenhorn 1994. 
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Historisch fassbar wird das Modell ansatzweise im Nationalsozialismus 
oder auch in der DDR. In der Bundesrepublik kann man wohl erst seit den 
1970er oder 1980er Jahren davon sprechen, seitdem die C-Parteien nicht 
mehr als Weltanschauungsparteien mit Alleinvertretungsanspruch angese- 
hen werden. 


Friedhelm Hengsbach SJ 


Die politische Dimension kirchlichen Handelns — 
Systematische Zugange 


Der Versuch, systematische Zugänge zur politischen Dimension kirchlichen 
Handelns zu erschießen, scheint sich auf den ersten Blick nicht in die Ver- 
anstaltungslogik der Mainzer Tagung einzufügen. Denn diese thematisiert 
die politische Aufgabe von Religion aus der Perspektive des Judentums, des 
Islam und des Christentums, also der so genannten abrahamitischen Reli- 
gionen. Dabei wird dem Christentum eine differenzierte Analyse von fünf 
Traditionen, nämlich der römisch-katholischen, der orthodoxen, der luthe- 
rischen, der reformierten und der freikirchlichen Traditionen eingeräumt. 
Doch gegen den Augenschein der Überschrift beschränkt sich meine Refle- 
xion erstens auf die römisch-katholische, konfessionell verfestigte Tradition 
des Christentums und zweitens auf die historischen Phasen seit der Mitte des 
19. Jahrhunderts bis zur Gegenwart, wie sie mein Kollege Dominik Burkard 
nachgezeichnet hat. 

Eine römisch-katholische, konfessionell ausdifferenzierte Tradition kann 
es streng genommen erst seit der Reformation geben. Allerdings ist »römisch- 
katholisch« keine Selbstbezeichnung der katholischen Kirche, weil das Wort 
»katholisch« ursprünglich nicht konfessionell verengt war. Die Bezeichnung 
folgt der öffentlich-amtlichen Eintragung in den Personalausweis bzw. in 
die Lohnsteuerkarte. Sie steckt den Geltungsbereich des lateinischen Ritus 
oder des kirchenrechtlichen Regimes des Kanonischen Rechts ab, wie es im 
Codex Iuris Canonici niedergelegt ist. 

Im Folgenden werde ich Merkmale der römisch-katholischen, konfessio- 
nell ausdifferenzierten Spielart des Glaubensverständnisses skizzieren, um 
danach fünftypisierte Formen politischen kirchlichen Handelns vorzustellen. 
Dass der Zusammenhang geschichtlicher politischer Handlungsformen und 
deren Typisierung erkennbar bleibt, soll nicht künstlich vertuscht werden. 


1. Die römisch-katholische Spielart christlichen Glaubens 


Sinnlicher Glaube 

Der römisch-katholischen Spielart des Glaubens wird nachgesagt, er sei ein 
sinnlicher Glaube, der sich im Hören, Sehen, Betasten und Schmecken aus- 
drückt. Die Bilder, monumentalen Gemälde, erzählten Geschichten und Sta- 
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tuen in den Kirchen, das Kreuz, die Bibel, Brot und Wein, Weihrauch, der 
Gesang, die farbigen Gewänder der Liturgie belegen, dass der Glaube mit 
den Ohren, dem Mund, mit den Augen und mit der Haut wahrgenommen, 
erlebt wird. 


Praktischer Glaube 

In der konfessionellen Konfrontation wurde von den Katholiken ein »Dass- 
Glaube« profiliert. Glauben sei das Fürwahrhalten alles dessen, was Gott 
geoffenbart hat und die Kirche zu glauben lehrt. Wissen, Wahrheit und Ver- 
nunft spielten die vorrangige Rolle. Mit der ökumenischen Annäherung 
wurde eine Ergänzung zugelassen, dass Glauben eine Beziehung des Men- 
schen zu Gott ist, ein Vertrauen, das restlose Gründen der eigenen Existenz 
in Gott. 

Aus der lebensweltlichen Verortung des Glaubens und aus dem Span- 
nungsverhältnis von Theorie und Praxis ist die Vorstellung hervorgegan- 
gen, dass Glauben in erster Linie Handeln ist und dass die erste Liturgie im 
Alltag von Arbeit und Beruf, von Wirtschaft und Politik, von Partnerschaft 
und Familie stattfindet. Sowohl die Politische Theologie als auch die Theo- 
logie der Befreiung haben den Bezugspunkt des Glaubens auf die Gottes- 
herrschaft gelegt, die sich in den Taten und Worten des Jesus von Nazareth 
ereignete. Der Eintritt in die Nachfolgegemeinschaft verpflichtet neben dem 
unmittelbaren Engagement der Nächstenliebe zu einem politischen Glau- 
ben, zum Einsatz für Gerechtigkeit aus dem Glauben, neben der individuel- 
len Tugend die Formulierung allgemein verbindlicher Handlungsregeln. So 
lauten die verschiedenen Formeln dieses Leitbilds: »Kampf und Kontempla- 
tion«, »Mystik und Politik«, »Glaube und Gerechtigkeit«. 


Organisierter Glaube 

Glaubensgeschichten sind immer auch Liebes- und Beziehungsgeschichten. 
Aus ihnen oder als Gegengewicht zu ihnen ist die organisatorische Option der 
römisch-katholischen Kirche entstanden. Für diese öffentliche, grenzüber- 
schreitende Gemeinschaft sind ab einer bestimmten Größe Rechtsformen, 
differenzierte Funktionen, überprüfbare Organisations- und Entscheidungs- 
strukturen, hierarchische Ämter und ausgedehnte Bürokratien entwickelt 
worden. Außerdem wurde ein starkes Gewicht auf die theoretische Refle- 
xion der Glaubensinhalte gelegt. Diese wurde in Hochschulen und Universi- 
täten ausgelagert. 


Diskreter Glaube 

Die politische Dimension des Glaubens hat sich im deutschen Sprachraum 
nicht revolutionär, sondern immer nur reformistisch bemerkbar gemacht. 
Das Verhältnis von Nähe und Distanz zu den gesellschaftlichen Veränderun- 
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gen blieb ambivalent. Einerseits ließen sich die katholischen Christen auf die 
jeweiligen gesellschaftlichen Umbrüche ein, anderseits wahrte man gegen- 
über unverständlichen oder überzogenen Neuerungen eine behutsame Dis- 
tanz. Anpassung an die wirtschaftlichen, gesellschaftlichen und politischen 
Verhältnisse wechselte mit dem Widerstand und dem Festhalten an überleb- 
ten Verhältnissen ab. Außerdem geht ein oft radikal-prophetisches Gesin- 
nungspathos mit pragmatischen Strukturreformen einher. 


2. Typisierte Formen kirchlich-politischen Handelns 


Im Folgenden werden fünf spezifische Formen kirchlich-politischen Han- 
delns typisiert. Eine solche Typologie lässt tatsächliche Entwicklungen, 
Wechselwirkungen und Zäsuren kirchlich-politischen Handelns leicht ver- 
gessen. Deshalb soll zum einen an die vorhergehende Reflexion meines 
Kollegen Dominik Burkard erinnert werden. Zum andern können in einer 
geschichtlich-genetischen Betrachtungsweise die Typen kirchlich-politi- 
schen Handelns tendenziell unterschiedlichen Epochen staatlicher Organi- 
sation sowie Ausdifferenzierungsphasen von Staat, Gesellschaft und Wirt- 
schaft in Deutschland zugeordnet werden — nämlich erstens dem Kaiserreich, 
zweitens der Weimarer Republik und der Bundesrepublik während der Ade- 
nauer-Ära, drittens der Bonner Republik während der 1970er und 1980er 
Jahre, viertens der Dekade, die mit der Vereinigung Deutschlands die Katho- 
liken in eine Minderheitenposition geraten ließ, zugleich jedoch stärker von 
erlebnis- und genussorientierten Einstellungen geprägt war und eine bunte 
Vielfalt kirchlicher Service-Angebote mit spirituellem und liturgischem 
Eventcharakter hervorgebracht hat. Während der Phase der Berliner Repu- 
blik seit Beginn des 21. Jahrhunderts wurde kirchliches Handeln verstärkt 
dem Druck einer Kommerzialisierung ausgesetzt, die auch andere gesell- 
schaftliche Bereiche wie das Gesundheitswesen, öffentliche Verwaltungen 
und Bildungseinrichtungen erfasst hat; Bistumsleitungen beschlossen darauf- 
hin rigorose Sparmaßnahmen, konzentrierten kirchliches Handeln auf ein so 
genanntes Kerngeschäft im Binnenraum, reduzierten außenorientierte kirch- 
lich-politische Engagements und lenkten das vorrangige Interesse auf sich 
selbst. 

Die typisierte Beschreibung und Erläuterung der Handlungsformen glie- 
dert sich in die Aspekte der Selbstdeutung und Strukturmuster, des Koope- 
rationsstils und der Wirksamkeit. 
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2.1 Körperschaftshandeln 


Selbstdeutung 

Die Kirche begreift sich neben dem Staat als societas perfecta, als eine voll- 
kommene Gesellschaft und eigenständige Rechtspersönlichkeit, die gemäß 
dem Willen ihres Stifters in sich und durch sich selbst existiert und handelt. 
Sie besitzt alles, was für ihren Bestand und die Wirksamkeit ihres Handelns 
notwendig ist. Kirche und Staat sind zwei, in ihrer Sphäre jeweils höchste 
Gewalten (potestates), die mit hoheitlichen Rechten ausgestattet sind. Die 
Kirche nimmt das Recht in Anspruch, Steuern zu erheben und einzuziehen 
und ihre Angelegenheiten eigenständig zu regeln. Sie beansprucht das Wäch- 
teramt in Bezug auf die moralischen und religiösen Voraussetzungen, die der 
Staat, wie sie meint, nutzt und verbraucht, ohne sie selbst herzustellen und 
zu erneuern. 


Strukturmuster 

Eine streng hierarchische Organisation garantiert, dass alle Handlungen 
durch Entscheidungen an der Spitze gesteuert werden und dass die Organisa- 
tion gegen äußere Einflüsse relativ immun und geschlossen bleibt. Die kirch- 
liche Hierarchie wird mit der allerdings wechselnden Trias: Bischof, Priester, 
Diakon (später: Papst, Bischof, Priester) als Abbild der himmlischen Hierar- 
chie (einer dreimal dreifachen Stufenordnung der Engel) und der göttlichen 
Hierarchie (Vater, Sohn, Heiliger Geist) verstanden. 


Kooperationsstil 

Das hierarchische Strukturmuster ist auch für die familiäre, unternehme- 
rische und staatliche, nämlich monarchische Organisation verbindlich, weil 
gottgewollt. Die Kommunikation zwischen Staat und Kirche erfolgt über 
die höchsten Repräsentanten in Form von Konkordaten. Papst und Kai- 
ser (neuerdings nationale oder föderale Regierungen) sind die ausschließ- 
lichen Akteure oder Adressaten des Dialogs und der Kooperation (s. Abb. 1). 
Nuntiaturen und Ländervertretungen verhandeln abgeleitet über die laufenden 
Geschäfte. 


Wirksamkeit 

Dem Staat werden Einwirkungsrechte bei den Bischofsernennungen und bei 
Neugründungen von Bistümern zugestanden. Der Bischof leistet vor seiner 
Amtsübernahme den Treueid auf die Verfassung. Die Kirche genießt Son- 
derrechte (Privilegien), die ihr zum Teil als Entschädigung aufgrund der Ent- 
eignung des Kirchenvermögens zu Beginn des 19. Jahrhunderts zugestanden 
wurden, das Recht Steuern zu erheben, einziehen zu lassen und Staatsleis- 
tungen zu empfangen, die Besetzung der theologischen Lehrstühle an den 
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Abb. 1: Politisch-körperschaftlicher Kooperationsstil 
(Quelle: Friedhelm Hengsbach SJ und Christiane Kaufmann) 


Universitäten zu beeinflussen, konfessionellen Religionsunterricht an öffent- 
lichen Schulen zu erteilen, die Seelsorge beim Militär, bei der Polizei sowie 
im Strafvollzug sich vom Staat finanzieren zu lassen und in den Medienver- 
waltungsräten abstimmen zu dürfen. 


2.2 Verbändehandeln 


Selbstdeutung 

Römisch-katholische Christen empfinden sich während des 19. Jahrhunderts 
in den konstitutionellen Monarchien insbesondere im preußischen Staat und 
gegenüber den protestantischen Eliten als benachteiligte Minderheit. Sie sind 
Bestandteile politischer Freiheitsbewegungen gegenüber dem autoritären 
Staat und einer protestantischen Mehrheit. Und in Teilen sind sie Bestand- 
teil der Arbeiterbewegung, die sich der wirtschaftlichen Ausbeutung durch 
kapitalistische Arbeitgeber und der politischen Unterdrückung durch den 
bürgerlichen Staat widersetzt. Der sozial-katholischen Bewegung gehören 
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auch liberale und konservative Mitglieder des Adels und sozialreformerische 
Unternehmer an. 


Strukturmuster 

Um ihren republikanischen und sozialpolitischen Optionen Geltung zu ver- 
schaffen, werden in einem explosiven Aufbruch politisch und caritativ aus- 
gerichtete katholische Initiativen, Verbände und Institutionen gegründet. 
In der Partei »Das Zentrum« sammeln sich Christen, vorwiegend Katholi- 
ken, die unterschiedlichen Klassen und Milieus angehören. In einer Christ- 
lichen Gewerkschaftsbewegung sammeln sich, gegen den Willen deutscher 
Bischöfe, katholische und evangelische Arbeiter, um den sozialistisch ori- 
entierten Gewerkschaften eine andere Richtungsgewerkschaft entgegen zu 
setzen. Außerdem kommt es zu einer Gründungswelle katholischer Schu- 
len, Krankenhäuser und Einrichtungen der Fürsorge, sowie der Sozial- und 
Familienhilfe. Prominente Vertreter der regionalen Caritasverbände drängen 
energisch auf eine zentrale und wirksame Organisation. 

Die offensive öffentliche und politische Präsenz wird durch die strenge 
Einbindung in ein geschlossenes katholisches Milieu unter der Herrschaft 
des Klerus abgestützt und kanalisiert. Erkennbare Alltagsriten, regelmäßiger 
Gottesdienstbesuch, sakramentale Praxis und eine rigorose Moral bilden die 
Klammer eines antisozialistischen, anti-etatistischen und antiliberalen Pro- 
fils, das eine beachtliche parteipolitische Bindungskraft ausstrahlt und eine 
beeindruckende Effizienz hervorbringt. 


Kooperationsstil 

Die katholischen Sozialverbände sind die kommunikativen Schaltstellen, die 
intermediären Institutionen zwischen der katholischen Kirche und den staat- 
lichen Organen (s. Abb. 2). 


Wirksamkeit 

Prominente katholische Verbändevertreter oder -mitglieder richten Katholi- 
kentage aus, lassen sich nicht vom Klerus vereinnahmen, geraten bei ihren 
politischen Entscheidungen in Konflikt mit lehramtlichen Doktrinen der 
Familien- und Sexualmoral sowie der Frauenrechte, wie sie von den Bischö- 
fen vertreten werden, und behaupten ihre Autonomie als politisch verant- 
wortliche Laien. Sie stellen in der so genannten Weimarer Koalition von 
SPD und Zentrum die Minister für Arbeit, Soziales, Familie, sind Leiter von 
Agenturen des Sozialstaats und in der politischen Verwaltung bei der Vor- 
bereitung der Gesetze beteiligt. Das sozialpolitische Engagement der Katho- 
liken scheitert im »Ermächtigungsgesetz« an den Spannungen der Klassen 
und Milieus trotz der einheitlichen konfessionellen katholisch-christlichen 
Klammer. 
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Abb. 2: Politischer Kooperationsstil des Verbändehandelns 
(Quelle: Friedhelm Hengsbach SJ und Christiane Kaufmann) 


In der Gründungsphase der Bundesrepublik erfuhr das Verbandshandeln 
aus zwei Gründen eine intensive Renaissance. Zum einen gelingt mit der 
CDU/CSU eine Bündelung parteipolitschen Handelns aus christlicher Glau- 
bensüberzeugung über die engen konfessionellen Grenzen hinweg. Zum 
andern schließen sich die liberalen, christlichen und sozialistischen Gewerk- 
schaften zur Einheitsgewerkschaft zusammen. Katholiken übernehmen 
sowohl in der Regierung und im Parlament als auch in den Branchengewerk- 
schaften Führungspositionen. 


2.3 Bewegungshandeln 


Selbstdeutung 

Das Zweite Vatikanische Konzil (1962-1965) hat sowohl für die Reflexion 
des politischen Handelns als auch für dieses Handeln selbst eine »herme- 
neutische Revolution« erzeugt. Die Empfindungen und Überzeugungen der 
Menschen von heute sind auch die Empfindungen und Überzeugungen der 
Christen, erklärt die Pastoralkonstitution des Konzils. Die Christen wollen 
nicht nur die Gesellschaft belehren, sondern auch von ihr lernen. Sie wol- 
len die Zeichen der Zeit erkennen und sie im Licht des Evangeliums deuten. 
Sie wollen ihre Identität aus dem geschichtlichen Ursprung, der Jesusbewe- 
gung, und aus der Inspiration des Heiligen Geistes in der gegenwärtigen Zeit 
gewinnen. Aus einer größeren Distanz zum Lehramt, zur Hierarchie und 
zur konfessionellen Institution entsteht ein Pluralismus relativ autonomer 
kirchlicher Gruppen und Initiativen, die als zivilgesellschaftliche Akteure 
auftreten. 
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In Deutschland sind 1968 auf dem Katholikentag in Essen die Impulse 
des Konzils in einer breiten kirchlichen Offentlichkeit aufgenommen wor- 
den. Deren Übersetzung im Hinblick auf die deutschen Verhältnisse erfolgte 
in der Würzburger Synode (1971-1975). Deren Beschlüsse, Arbeitspapiere 
und Eingaben an die römische Zentrale waren von den Vertretern der kirch- 
lichen Verbände und Kirchengemeinden sowie von den Bischöfen der deut- 
schen Diözesen verabschiedet. 

In der Folgezeit erodiert das katholische Milieu. Der Glaube nimmt eine 
subjektive Form an. Die Lebens- und Glaubensstile differenzieren sich, lösen 
sich von lehramtlichen Vorgaben. Zeitlose Wahrheiten verlieren ihre posi- 
tive Resonanz. Früher übliche Wahlhirtenbriefe, die den Katholiken unter- 
schwellig die Wahl einer Partei empfahlen und die Unterstützung einer ande- 
ren Partei untersagten, werden in den Gottesdiensten nicht mehr verlesen. Es 
kommt zu einem Sektoren-Katholizismus, der jenen Lebenswelten folgt und 
sie widerspiegelt, die sich in der Gesellschaft längst herausgebildet haben. 


Strukturmuster 

Die für den Sozialkatholizismus charakteristischen Verbandsstrukturen 
werden brüchig. Politisch engagierte Katholiken bilden Basisgruppen nach 
unterschiedlichen politischen, sozialen und religiösen Optionen. Verbands- 
strukturen dienen ihnen allenfalls als organisatorisches Dach oder als kom- 
munikatives Netzwerk, um regionale und lokale Basisinitiativen anzuregen, 
zu steuern und abzufedern. Katholische Gruppen reproduzieren das Spek- 
trum zivilgesellschaftlicher Bewegungen für Frauen, Frieden und Umwelt. 
Durchorganisierte Lobbyisten etwa für den Schutz des Klimas treten anders 
auf und sind anders organisiert als autonome Wohngemeinschaften oder 
Betriebsgruppen oder lokale Umweltaktivisten. Den unterschiedlichen 
Strukturmustern gleichen sich katholisch Engagierte bereitwillig an. 


Kooperationsstil 

Ein überzeugender Prozess kirchlichen Bewegungshandelns war die breite 
Konsultation, die dem Gemeinsamen Wort der Kirchen im Jahr 1997 voraus- 
ging, das ohne diese Konsultation kirchlicher Gruppen, Initiativen und Ver- 
bände anders ausgefallen wäre. Diesmal hatten nicht Experten hinter ver- 
schlossenen Türen einen Text beraten, überarbeitet und dann den politischen 
Entscheidungsträgern übergeben. Vielmehr gingen die eigenen Erfahrungen 
und kritischen Ideen von Christen vor Ort in das Wort der Bischöfe ein. In 
zahlreichen Treffen kam es zu einem Dialog nichtkirchlicher und kirchlicher 
Gruppen, in dem gemeinsame Erfahrungen reflektiert wurden und durch den 
die Öffentlichkeit abgedrängter Themen, unterdrückter Interessen und aus- 
gegrenzter Gruppen wiederhergestellt sowie öffentliche Lernprozesse ange- 
stoßen werden konnten. Das Handlungsfeld der kirchlichen Gruppen liegt 
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diesseits der parlamentarischen, parteipolitischen Sphäre in der zivilgesell- 
schaftlichen Öffentlichkeit, als deren Bestandteil sie und die Kirchen sich 
verstanden haben. So war auch der erste Adressat des gemeinsamen Wortes 
im Entstehen die gesellschaftliche Öffentlichkeit. 

Der äußere Kreis bildet gesellschaftliche und politische Gruppierungen 
ab — Parteien sowie neue und alte soziale Bewegungen. Der innere Kreis 
bezeichnet u.a. die Deutsche Bischofskonferenz, den Bund der Deutschen 
Katholischen Jugend, die Katholische Arbeiterbewegung und die Katho- 
lische Frauengemeinschaft Deutschlands. Die kirchlichen Gruppen sind 
gleichzeitig miteinander und auch mit den ihnen nahestehenden gesellschaft- 
lichen Bewegungen vernetzt (s. Abb. 3). 


Wirksamkeit 

Das politische kirchliche Handeln wird präsent im vorparlamentarischen 
Raum. Es wird pluraler, eigenständiger, zunehmend entamtet und dehierar- 
chisiert. Es öffnet sich der heutigen Zeit, der Lebenswelt und gewinnt im 
Dialog einen indirekten, innovativen Einfluss. Es wird Bestandteil der Zivil- 
gesellschaft und kollektives Subjekt gemeinsamen Lernens. Es kommt zu 
Bündnissen über herkömmliche Partei- und Lagergrenzen hinweg. Kon- 
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Abb. 3: Politischer Kooperationsstil des Bewegungshandelns 
(Quelle: Friedhelm Hengsbach SJ und Christiane Kaufmann) 
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flikt- und Verständigungsprozesse über die vertrauten Orientierungen guten 
Lebens und die für eine plurale Gesellschaft allgemein verbindlichen Nor- 
men werden in der unmittelbaren Konfrontation ausgetragen. 


2.4 Milieubezogenes Handeln 


Das politische Engagement der beiden Großkirchen in der Vorphase jenes 
Wahlkampfs, nach dessen Ende 1998 die Regierung Kohl abgelöst wurde, 
war der bisherige Höhepunkt kirchlichen Bewegungshandelns. Die Veröf- 
fentlichung des Gemeinsamen Wortes wurde von den kirchlichen Basisgrup- 
pen als Sternstunde, von manchen Bischöfen als Betriebsunfall eingeschätzt. 
In der Kombination von Basiskonsultation und amtlicher Proklamation ist 
dieses ökumenische Experiment nicht wiederholt worden. 

In den 1990er Jahren hat sich in Deutschland eine allgemein spürbare 
Umkehrung des Subjekt-Welt-Verhältnisses vollzogen. Die Handlungssub- 
jekte reagieren weniger auf die ihnen vorgegebene politische oder ökono- 
mische Situation, sondern sind eher bestrebt, ihre Umwelt und sich selbst 
erlebnismäßig anzueignen, in erster Linie zu erleben. Auch die einzelnen 
Katholiken sind von diesem Wunsch beeinflusst, den Gerhard Schulze 
bereits 1992 zugespitzt auf den Begriff eines kategorischen Imperativs die- 
ser Dekade gebracht hat: »Erlebe dein Leben!« Solche persönlichen Erleb- 
niswelten und subjektiven Einstellungen, die sich zu gemeinsamen Szenen 
und Milieus gruppieren lassen, sind Gegenstand der Milieuforschung gewor- 
den, die in der zweiten Hälfte der 1970er Jahre entstanden ist. Diese sor- 
tiert und gliedert die Bevölkerung der Bundesrepublik nicht mehr in erster 
Linie nach objektiven Schichten und Klassen, sondern nach ihren subjekti- 
ven Wertorientierungen und Lebensstilen, beispielsweise nach ihrer Einstel- 
lung zu Arbeit, Freizeit und Konsum, zu Familie und Partnerschaft, nach 
ihren Zukunftsperspektiven und politischen Überzeugungen und fasst sie zu 
sozialen Milieus zusammen, die sich in der Realität nur unscharf abgrenzen 
lassen und deren Übergänge fließend sind. Die sozialen Milieus des Heidel- 
berger Sinus-Instituts fassen Menschen mit ähnlicher Lebensauffassung und 
Lebensweise, also »Gruppen von Gleichgesinnten« zusammen (s. Abb. 4). 
Die Milieus bleiben im Zeitablauf nicht stabil, sondern wachsen, schrump- 
fen, teilen sich, verdampfen und entstehen neu. Sie werden in einem zweidi- 
mensionalen Raum abgebildet. Die »Milieu-Landkarte« von 2007 zeigt auf 
der vertikalen Achse von oben nach unten drei soziale Lagen. Auf der hori- 
zontalen Achse sind von links nach rechts drei Grundorientierungen abge- 
tragen, die sich u.a. durch Alters- und Bildungsunterschiede erklären lassen. 
Auf der Neunfelder-Tafel werden insgesamt zehn soziale Milieus räum- 
lich verortet. Im Zentrum der Landkarte ist die »Bürgerliche Mitte« ange- 
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Abb. 4: Katholische Präsenz in sozialen Milieus 2007 

(Quelle: Daten auf Basis der Verbraucheranalyse 2003. Grafik nach einer Präsentati- 
on von Carsten WIpPpERMANN/ Institut Sinus Sociovision, Heidelberg 2003 [der KSA — 
Katholische Sozialethische Arbeitsstelle — freundlicherweise zur Verfiigung gestellt]). 


siedelt, die übrigen neun Milieus gruppieren sich gewissermaßen um sie 
herum wie »Satelliten«. Die »Bürgerliche Mitte« ist hinsichtlich ihrer sozia- 
len Lage der mittleren Mittelschicht, hinsichtlich ihrer Grundorientierungen 
den auf Modernisierung gerichteten Wertorientierungen zugeordnet. Würde 
man auf der Landkarte eine diagonale Skala der Milieus bilden, dann stün- 
den am unteren Ende die »Traditionsverwurzelten«. Sie gehören der Unter- 
schicht bzw. der unteren Mittelschicht an und folgen traditionellen Werten. 
Am oberen Ende befänden sich die »Modernen Performer«, die meist der 
Oberschicht bzw. der oberen Mittelschicht, teilweise aber auch der mittleren 
Mittelschicht zuzurechnen sind. Sie zeichnen sich durch unkonventionelle, 
experimentierfreudige Orientierungen aus. 

Die Milieulandkarte verdeutlicht, dass Katholiken im Milieu des kon- 
servativen Bildungsbürgertums überrepräsentiert sind. Es ist das Milieu, in 
dem eine humanistisch geprägte Pflichtauffassung und gepflegte Umgangs- 
formen vorherrschen. Sie sind vergleichsweise auch überrepräsentiert in der 
traditionsverwurzelten Kriegs- und Nachkriegsgeneration, die auf Sicherheit 
und Ordnung bedacht und teilweise in der kleinbürgerlichen Welt der tradi- 
tionellen Arbeiterkultur beheimatet ist. Ebenfalls überdurchschnittlich sind 
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Katholiken im Milieu der selbstbewussten Eliten vertreten, die von einem 
Machbarkeitsdenken bestimmt sind, sich an einer Erfolgsethik orientie- 
ren und Exklusivitätsansprüche anmelden. Dagegen sind Katholiken ziem- 
lich unterrepräsentiert im Milieu der stark materialistisch geprägten Unter- 
schicht, die Anschluss an den Konsumstandard der breiten Mitte sucht, um 
ihre soziale Benachteiligung zu kompensieren. Ebenso unterrepräsentiert 
sind sie im Milieu der spaßorientieren modernen Unterschicht und unteren 
Mittelschicht, die sich bürgerlichen Konventionen und leistungsgesellschaft- 
lichen Orientierungen verweigert. 


Selbstdeutung 

Der gesellschaftliche und politische Blickwinkel verengt sich auf die ver- 
trauten Milieus. Milieugrenzen werden als Bekenntnisgrenzen wahrge- 
nommen. Die Bruchlinien zwischen dem Glaubens- und Wertebewusstsein 
der Generationen werden größer, die so genannte Weitergabe des Glau- 
bens scheint gefährdet. Der Klerus und die Gemeinden vergreisen, die 
Distanz zu den Jugendlichen und modernen Milieus schmerzt. Die Pro- 
bleme werden selektiv wahrgenommen, die Wertebindung ist verengt, die 
Lage der Menschen am Anfang und am Ende des Lebens erhält ein über- 
dehntes Gewicht. Die Milieuchristen fremdeln gegenüber den sozio-öko- 
nomischen und politischen Konfliktlinien der Gesellschaft. Politische 
Interventionen scheitern, das politische Interesse zerfasert. Die Hauptauf- 
merksamkeit der wenigen Amtsträger richtet sich auf den Kult und die Inner- 
lichkeit. 


Strukturmuster 

Die befürchtete Zerfaserung des Katholischen und die Sorge um den schwin- 
denden Rest verschärft in den Kirchenleitungen die Tendenz zur Zentralität 
in Doktrin und Disziplin. Gegen Abweichler geht die Kirchenleitung rigoros 
vor, um die Geschlossenheit des Systems aufrecht zu erhalten. Die Beteili- 
gung sozialpolitisch sensibler Katholiken an der Schwangerschaftsberatung 
wird durch kirchenamtliche Ächtung, die Diskussion um das Priestertum der 
Frau wird unter Androhung von Strafe unterdrückt, allerdings relativ erfolg- 
los. Bischöfe werden über die Köpfe der Betroffenen ernannt und gegen deren 
Willen durchgesetzt. Das konfessionelle Profil wird geschärft, in Vergessen- 
heit geratene Rituale, unverständliche Symbolwelten und Gesten werden 
wieder erweckt und wieder belebt. Die Aufrechterhaltung des kirchlichen 
Systems hat Vorrang vor der Anerkennung der Grundrechte von Christen. 


Kooperationsstil 
Die Restmilieus katholischer Präsenz werden als gesellschaftlich wertvolle, 
wenngleich exotische Sonderwelten offensiv verteidigt. Nicht die Christen 
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als gesellschaftliche Minderheit sind gehalten, sich die Denkmuster einer 
ihnen fremden Gesellschaft zu erschließen, sondern vielmehr sind die »reli- 
giös Unmusikalischen« verpflichtet, sich mit religiösen und kirchlichen Phä- 
nomenen auseinanderzusetzen und diese zu respektieren. Die faszinierende 
Vielzahl der gesellschaftlichen Milieus reizt zwar dazu, die Pluralität als eine 
Chance zu sehen, in den verschiedenen Milieus als attraktive Kirche Fuß zu 
fassen. Die werbenden kirchlichen Dienstleistungsangebote richten sich dif- 
ferenziert an solche, die nach einer stabilen Moral, Leitkultur und traditi- 
onellen Werten suchen, an volkskirchliche Sehnsüchte in den Restgemein- 
den, an diejenigen, die sich in Reservate der Musik und bildenden Kunst 
flüchten, an junge Familien, die sich um die religiöse Entwicklung ihrer Kin- 
der sorgen, an liberale Christen, die von einer modernen, aufgeschlossenen 
Kirche träumen, an junge Menschen, die exotische Grenz- und Sinnerfah- 
rungen machen wollen, einen Rettungsanker in persönlichen Beziehungs- 
krisen suchen oder rastlos erregenden »Mega-Events« nachjagen. Allerdings 
werden sie in zunehmendem Maß einer klerikerzentrierten Kontrolle unter- 
worfen. 


Wirksamkeit 

Seitdem die vertikale Ungleichheit und eine durch die Asymmetrie der 
Einkommens- und Vermögensverteilung, des Zugangs zu Bildungsgütern, 
gesellschaftlichen Positionen und informellen Beziehungsnetzen verur- 
sachte Polarisierung der Gesellschaft nicht mehr wahrgenommen wird, sind 
nicht die Samariter- und Sanitätsdienste im Nahbereich verschwunden, an 
denen sich Katholiken beteiligen, wohl aber deren politische Intervention 
in Wort und Tat beispielsweise als kirchlicher Arbeitgeber oder als politi- 
scher Anwalt der am wenigsten Begünstigten. Das Bemühen, in neue Milieus 
offensiv und mit spektakulären Serviceangeboten vorzustoßen, hat zu zahl- 
reichen differenzierten Experimenten geführt — für Jugendliche eine Jugend- 
kirche, für Trauernde eine Trauerkirche, für Kunstliebhaber eine Kunststa- 
tion, für Nachdenkliche eine Meditationskirche und für Musikfreunde eine 
Konzertkirche. Eine solche Reaktion scheint mit den Einsichten der Mili- 
euforschung konform zu gehen. Solche Angebote treffen auch tatsächlich 
auf eine relativ positive Resonanz, weil sie anschlussfähig sind an öffent- 
liche »Events« in kommerzieller Absicht. Kirchliches Handeln wird marke- 
tingorientiert, Kirche wird zum Dienstleister für wechselnde Bedürfnisse 
oder für die unablässige Reproduktion desselben Milieus. Sobald jedoch der 
Zusammenhang bestimmter Milieus mit Klassenlagen, die sich zuspitzen, 
übertüncht wird, kann milieugebundenes kirchliches Handeln selektiv wir- 
ken und mitverantwortlich sein für weitere gesellschaftliche und kirchliche 
Ausgrenzung. 
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2.5 Marktgetriebenes Handeln 


Dass wirtschaftliches Handeln ein »Faktum der Vernunft« ist, mag fremd 
klingen, wird aber plausibel, sobald der Umgang der Menschen mit der knap- 
pen Ressource Zeit in den Blick gelangt. Deshalb ist auch das politische kirch- 
liche Handeln den Geboten wirtschaftlicher Vernunft unterworfen, namlich 
mit knappen Ressourcen »effizient« umzugehen, um die angestrebten Zwe- 
cke zu erreichen. Wirtschaftliches Handeln, das darin besteht, tiber knappe 
Mittel zu verfügen, um bestimme Ziele zu erreichen, ist jedoch nicht mit 
kommerziellem Handeln gleichzusetzen. Bei dem real existierenden Han- 
deln, das den Marktregeln folgt, ist im Regelfall Marktmacht im Spiel, um 
den Tausch zum eigenen Vorteil und zum Nachteil des Tauschpartners zu 
steuern, oder gar die strukturelle Schieflage kapitalistischer Machtverhält- 
nisse, die eine Vermehrung des eingesetzten Kapitals anstrebt, ohne die Inte- 
ressen der Kunden, der Belegschaften oder der Allgemeinheit zu berück- 
sichtigen. 

Das kommerzielle Denkmuster, dem gemäß seit dem Beginn der 1980er 
Jahre in Deutschland auf die Selbstheilungskräfte des Marktes vertraut und 
die Überlegenheit der privaten Marktwirtschaft gegenüber den Handlungs- 
regeln der öffentlichen Verwaltung propagiert wird, hat auch vor den verfass- 
ten Kirchen und den ihr zugeordneten diakonischen und caritativen Einrich- 
tungen nicht Halt gemacht. 


Selbstdeutung 

Durch die große Steuerreform der rot-grünen Koalition und deren Nachfol- 
gerinnen sowie durch die gleitende Umschichtung des Steueraufkommens 
von den direkten zu den indirekten Steuern sind die Kirchen in Deutsch- 
land mit erheblichen Einbrüchen des Kirchensteueraufkommens konfron- 
tiert. Finanzielle Gründe, die oft einen willkommenen Anlass abgeben, aber 
mehr noch die innere Distanzierung und Emigration von Christen, die mit 
der hierarchischen Verfassung und den moralischen Auffassungen der Kir- 
chenleitung nicht einverstanden sind, haben die Zahl der Kirchenaustritte, 
neuerdings den Wechsel von der römisch-katholischen zur protestantischen 
Konfession anschwellen lassen. Der dramatische Rückgang der Priesterbe- 
rufe und die Unschlüssigkeit der Kirchenleitungen, diese Lücke durch kirch- 
liche Mitarbeiter und Mitarbeiterinnen ohne sakramentale Weihe mit ver- 
antwortungsvollen Leitungsfunktionen zu füllen, hat das Verhältnis von 
Aufwand und Ertrag pastoralen Engagements erheblich verschlechtert. In 
fast allen Diözesen werden zum Teil rigorose Sparmaßnahmen angeordnet. 
Nachdem der Sozialstaat die privilegierte Zusammenarbeit mit den freien 
gemeinnützigen Wohlfahrtsverbänden, die mehrheitlich in kirchlicher Regie 
geführt werden, aufgekündigt und den sozialen Sektor dem marktwirtschaft- 
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lichen Wettbewerb und privaten Konkurrenten geöffnet hat, stehen kirch- 
liche Krankenhäuser, Sozialstationen und Einrichtungen der Jugend- und 
Familienhilfe unter einem ruinösen Wettbewerbsdruck, dem sie mit Kosten- 
senkungen und Leistungskürzungen zu begegnen suchen. 


Strukturmuster 

Kirchliches Sparen ist nicht zu verwechseln mit der Entscheidung einer 
schwäbischen Hausfrau, Konsumausgaben einzuschränken und Vermö- 
gen zu bilden, das für zukünftige Konsumausgaben zur Verfügung steht. 
Die Kirchen passen ihre Ausgaben den als nicht beeinflussbar unterstell- 
ten Einnahmen an. Ein solches Sparen ist entweder eine Umschichtung der 
Ressourcen nach neu definierten Prioritäten oder eine allgemeine Schrump- 
fung des finanziell basierten pastoralen caritativen und sozialpolitischen 
Engagements. Die Frage nach den Prioritäten des kirchlichen Handelns las- 
sen sich die Kirchen von privaten Beratungsfirmen und von außenstehen- 
den Soziologen beantworten. Die moderne Gesellschaft hegt, so heißt es, 
bestimmte Erwartungen gegenüber den Kirchen, dass sie bei katastropha- 
len Ereignissen (Flugzeugunglück, Amoklauf) Trauerarbeit leisten, dass sie 
angesichts der wachsenden sozio-Öökonomischen Konflikte zum gesellschaft- 
lichen Zusammenhalt beitragen — durch Meditation und symbolische Repro- 
duktion im Kult. Und dass sie angesichts der Kritik großer Teile der Bevölke- 
rung an der Kurzatmigkeit und Ziellosigkeit politischer Entscheidungen das 
Gespür für die verborgene gute Ordnung der Welt und den Sinn der Men- 
schen für Transzendenz wachhalten. Solche externen Erwartungen können 
für das kirchliche Handeln zur Falle werden, indem die Nähe solcher Vor- 
schläge zu nichtchristlichen Religionen einerseits und die geschichtlich- 
prophetischen Wurzeln des Christentums in der Befreiung aus dem Skla- 
venhaus Ägypten und in der Jesusbewegung anderseits übersehen werden. 
Vermutlich wird die Option jener Prioritäten, die sich unter kommerziellem 
Druck angeblicher Sparzwänge herauskristallisieren, dazu führen, dass per- 
sonelle und finanzielle Ressourcen dem politisch-kirchlichen Handeln ent- 
zogen werden. 

Eine solche Umschichtung der finanziellen Ressourcen und der Personal- 
abbau folgt der Tendenz, die Grundfunktionen der Verkündigung, der Litur- 
gie und der spirituellen Begleitung zu festigen, das soziale Engagement 
dagegen etwa in der Betriebsseelsorge und in der Jugendarbeit zurückzu- 
fahren. Der Einsatz im Bereich der bürgerlichen Bildung, insbesondere 
das Gymnasium, bleibt von Kürzungen unberührt. In strenger Korrelation 
zu den schwindenden weihebasierten Funktionsträgern entstehen großräu- 
mige Gemeindestrukturen. Der Kommerzialisierungsdruck und die betriebs- 
wirtschaftliche Kalkulation in den caritativen Einrichtungen führen dazu, 
dass Personal abgebaut wird und die Zufriedenheit der Menschen, die solche 
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Dienste nachfragen, sinkt, dass Einrichtungsteile ausgelagert, Löhne gesenkt 
und Arbeitszeiten verlängert werden — exakt wie in der gewerblichen Wirt- 
schaft und im Öffentlichen Dienst. 


Kooperationsstil 

Der Trend zu weiteren gigantischen Konzentrationsprozessen scheint unaus- 
weichlich zu sein: Die verfasste Kirche zentriert ihr Handeln auf die weni- 
gen verbleibenden, überalterten Kleriker. Die Wohlfahrtsverbände mutie- 
ren zu Großkonzernen, um das wirtschaftliche Überleben im Wettbewerb zu 
sichern. Das Anliegen, ein christliches Profil zu gewinnen, wird durch frag- 
würdige Verfahren einer vordergründigen technischen Qualitätssicherung 
auf die bunt zusammengesetzten Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter verlagert. 
Der Abbau hauptamtlicher Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter wird durch 
Appelle an ehrenamtliche Dienste kompensiert. Die ohnehin schon von allen 
Seiten beanspruchten Frauen sollen ohne ernsthafte Mitentscheidungsmög- 
lichkeiten die Löcher in der Personaldecke stopfen. Der Hauptakzent gesell- 
schaftlich-kirchlichen Handelns wird in die persönliche Betreuung und spi- 
rituelle Begleitung verlagert: Das Persönliche ist das Politische! Gleichzeitig 
treten sowohl der politische Auftrag, Anwalt der Armen, Ausgegrenzten 
und Fremden zu sein, als auch die strukturelle Reflexion der Abhängigkeit 
des kirchlichen Handelns von einer finanzkapitalistischen Wirtschaft in den 
Hintergrund. Dass die verfasste Kirche und die caritativen Einrichtungen 
in die Falle hineinstolpern, als kooperative Geiseln des Wettbewerbsstaats 
und der privaten Wirtschaft instrumentalisiert zu werden, ist als drohendes 
Risiko nicht ausgeräumt. 


Wirksamkeit 

Die brennpunktartige Konzentration auf das spirituelle Begleiten und per- 
sönliche Aufrichten von Menschen aus finanzieller Not und psychischem 
Leiden ist zeitgemäß — angesichts der gefühlten Ohnmacht, die zahlreiche 
Menschen und insbesondere Jugendliche gegenüber vermeintlichen wirt- 
schaftlichen Sachzwängen und der eigenen Perspektivlosigkeit empfin- 
den. Allerdings wächst mit der hierarchischen Zentralisierung aufgrund 
der Spardiktate die Entfremdung zwischen weihebasierten Amtsträgern 
und dem Volk Gottes. Auch die wettbewerbsbedingte Konzentration cari- 
tativer Dienste erhöht die Distanz zu denjenigen, die Hilfe oder ein gesun- 
des Leben suchen. Das vertikale Schisma kirchlichen Handelns nimmt zu. 
Eine Stabilisierung des hierarchischen Kirchensystems gelingt nur kurz- 
fristig, nicht im Ganzen und auf Dauer. Die Segmentierung kirchlichen 
Handelns und kirchlicher Angebote auf solche, die mehr oder weniger von 
kaufkräftigen Nachfragern genutzt werden können, spitzt sich zu. Die Inan- 
spruchnahme von Drittmitteln und Spenden, die aus freiem Ermessen und 
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privatem Interesse bereitgestellt werden, macht abhängig. Der Preis der 
Privatisierung kirchlichen Handelns ist zum einen der Verlust der Unter- 
schicht, nämlich der gesellschaftlich Benachteiligten, zum andern eine 
dichte Vernetzung dieses Handelns mit der bürgerlichen Klasse, die auch das 
Hauptreservoir des klerikalen Nachwuchses bildet, und schließlich die Dis- 
tanz zu innovativen zivilgesellschaftlichen Bewegungen, die dem Kreisen 
der Kirche um sich selbst einen Riegel vorschieben könnten. 


Im Juli 2010 hatte die Akademie der Diözese Rottenburg-Stuttgart zusam- 
men mit dem Verband der Religionslehrerinnen und Religionslehrer Nei- 
gungskursschülerinnen und -schüler im Fach Religion zu einer Begegnungs- 
tagung eingeladen. Fast 200 Schülerinnen und Schüler, die der Einladung 
gefolgt waren, haben ihre Vorstellungen über »Soziale Gerechtigkeit als Auf- 
gabe der Kirchen« formuliert, präsentiert und wechselseitig erläutert. Sie 
waren u.a. durch eine Erklärung des Vorsitzenden der Deutschen Bischofs- 
konferenz, Erzbischof Zollitsch, dass die Zeit reif sei, das Gemeinsame Wort 
der Kirchen von 1997 aufzuarbeiten und zu aktualisieren, dazu angeregt 
worden. Zwei Antworten der jungen Menschen sind äußerst beeindruckend. 
Erstens registrieren sie aufmerksam die wachsende gesellschaftliche Pola- 
risierung in einem extrem reichen Land. Sie beobachten, wie den Armen, 
Arbeitslosen, alleinerziehenden Frauen, Kindern aus armen Familien Rechte 
vorenthalten und wie jungen Menschen Zukunftsperspektiven geraubt wer- 
den. Und zweitens entwickeln sie innovative Vorstellungen von einem bun- 
desweiten, jedoch regional gestreuten »Aktionstag der Gerechtigkeit«, der 
sowohl darauf abzielt, die persönliche Verantwortung zu wecken als auch 
politische Veränderungen anzustoßen. 

Die Vorschläge der jungen Menschen sind vor allem deshalb so erregend, 
weil die fünf verschiedenen politischen Handlungsformen kirchlicher Grup- 
pen, die in dem vorangehenden Beitrag dargestellt worden sind, wie in einem 
Prisma gebündelt werden. Der von den Kirchen ausgerufene »Aktionstag 
der Gerechtigkeit« soll bunt, fantasievoll sein und gerade auch junge Men- 
schen mobilisieren — mit Interviews prominenter Vertreter aus den Kirchen 
sowie den Sphären der Politik und Wirtschaft, mit dem Auftritt bekannter 
Musikgruppen, mit Kurzfilmen, szenischen Darstellungen und kontroversen 
Diskussionen, mit einem Markt der Wirklichkeiten kirchlicher und nicht- 
kirchlicher Initiativen, mit einem thematisch orientierten und musikalisch 
einladenden Gottesdienst, zu dem sternförmig Wanderungen und Radtouren 
hinführen, und mit einem eingängigen Symbol, etwa dem Kamel vom Öku- 
menischen Kirchentag in München 2010. Fernsehen, Rundfunk und Inter- 
net können ein solches Event in die politische Öffentlichkeit hineintragen. 
Die genannten Ideen und konkreten Vorschläge junger Menschen, die sozi- 
alpolitisch aufmerksam und interessiert sind, wirken auch deshalb so ermuti- 
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gend, weil sie eine bedriickende Stimmungslage verdampfen lassen, die beim 
Lesen der dargestellten Typologien leicht entstehen kann und dem Verdacht 
entspringt, das politische kirchliche Handeln erodiere, seitdem es nicht mehr 
wie friiher staats- und parteipolitisch verankert ist. 


IV. DIE POLITISCHE AUFGABE VON RELIGION AUS DER 
PERSPEKTIVE DER ORTHODOXEN TRADITION DES CHRISTENTUMS 


Karl Pinggera 


Unter Kaisern und Kalifen 


Zum Verhältnis von Staat und Kirche in der 
Geschichte des östlichen Christentums 


1. »Reichskirche im Osten — Papstkirche im Westen« 


»Reichskirche im Osten — Papstkirche im Westen« — mit dieser griffigen For- 
mel versuchte Wilhelm de Vries das unterschiedliche Kirchenverständnis in 
Ost und West auf den Punkt zu bringen’. Unter die kirchentrennenden Unter- 
schiede zwischen Ost und West rechnete de Vries auch die andersartige Aus- 
prägung des Verhältnisses von Staat und Kirche. In historischer Rückschau 
sah er hier den Hauptgrund für die Kirchenspaltung. 

Wenn nach der politischen Aufgabe von Religion gefragt wird, mag es 
sinnvoll erscheinen, die besondere Perspektive des östlichen Christentums 
mit einer Besinnung auf einige historische Aspekte ihres Staat-Kirche-Ver- 
hältnisses zu konturieren. Worin der Beitrag der Kirche zum politischen 
Leben bestehen kann, hängt ganz wesentlich davon ab, in welches Verhält- 
nis sie sich zur jeweiligen staatlichen Gewalt gesetzt sieht. In einem ersten 
Schritt werden im Folgenden einige charakteristische Züge des Miteinanders 
und Ineinanders von Staat und Kirche im Reich der Byzantiner vorgestellt 
werden. Dann werden wir unseren Blick noch weiter ostwärts wenden in 
jene Gebiete, die noch nie oder — nach der islamischen Eroberung des Nahen 
Ostens im 7. Jahrhundert — nicht mehr zu Byzanz gehört haben. Schließlich 
wird uns ein dritter Abschnitt bis an die Schwelle zum 20. Jahrhundert füh- 
ren. Dabei wird der moderne Nationalgedanke in den Blick kommen müssen. 
Es versteht sich von selbst, dass diese historische four d’horizon sich darauf 
beschränken muss, verschiedene Konstellationen und Kontexte exemplarisch 
auszuwählen. 

Zunächst einmal ist der systematisierenden Charakteristik von de Vries 
zuzustimmen: In der Tat hat sich die Beziehung von Staat und Kirche seit dem 
Ausgang der Spätantike in Ost und West erkennbar auseinander entwickelt 
— mit dem Resultat, dass im Hochmittelalter die »Papstkirche im Westen« 
einer »Reichskirche im Osten« gegenüberstand. Als eine der Hauptursachen 
für diese Entwicklung ist wohl das unterschiedliche Geschick des römischen 


1 Vgl. Wilhelm DE Vries, Orthodoxie und Katholizismus. Gegensatz oder Ergänzung?, Frei- 
burg i.Br. 1967, S. 21-23. 
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Imperiums in Ost und West in Rechnung zu stellen: Im Westen unterlag das 
Reich im Jahr 476 dem Ansturm der Barbaren, während es sich im Osten 
behaupten konnte. Rom war damit zur Stadt des Papstes geworden, wäh- 
rend Konstantinopel die Stadt des Kaisers blieb. Erst in zweiter Linie war 
Konstantinopel auch Stadt des Patriarchen, genauer gesagt: die Stadt eines 
der insgesamt fünf reichskirchlichen Patriarchen?. Während die Päpste nach 
dem Untergang des Westreiches für ihre Stadt politische Funktionen über- 
nehmen konnten oder mussten, blieben die Patriarchen des Ostens unmittel- 
bare Untertanen eines christlichen Kaisers. 

Zwar krönte Papst Leo III. am Weihnachtstag des Jahres 800 Karl den 
Großen zum Kaiser, doch hielten dadurch keineswegs »byzantinische« Ver- 
hältnisse Einzug am Tiber. Erst unter dem Schutz des Kaisers, dann freilich 
in einem auf Tod und Leben geführten Ringen mit ihm, formulierte der Papst 
seinen Anspruch, oberster Herr der Christenheit und Statthalter Gottes auf 
Erden zu sein. 

Von einem solchen Anspruch waren die Patriarchen im Reich der Rhomäer 
weit entfernt. Für ihr Kirchenverständnis blieb die Tatsache bestimmend, 
dass es im Osten nicht nur einen Bischofssitz gab, der sich auf die ehrwürdige 
Gründung durch einen Apostelfürsten zurückführen konnte. In der Litur- 
gie der Ostkirchen wird »für das Wohlergehen der heiligen Kirchen Gottes« 
gebetet‘. Die universale Kirche wird hier als Gemeinschaft von Einzelkir- 
chen verstanden, die jeweils in sich das Wesen des Kircheseins verwirk- 
lichen. Dem Gebet für die Kirchen (im Plural) steht in der Tradition das 
Gebet für den Kaiser mitsamt dem »christusliebenden Heer« zur Seite*. Die 


2 Die Fünfzahl wurde durch die Erhebung Jerusalems zum Patriarchat auf dem Konzil von 
Chalcedon 451 erreicht. Im Osten bildete sich die Theorie heraus, dass die gemeinsame Lei- 
tungsverantwortung der Gesamtkirche in den Händen der fünf Patriarchate (Rom, Konstanti- 
nopel, Alexandrien, Antiochien und Jerusalem) liege. Im Zuge der Entfremdung von Ost und 
West, die im Schisma von 1054 ihren Ausdruck fand, richtete sich diese »Pentarchietheorie« zu- 
nehmend gegen den römischen Primatsanspruch. Erst das Ausscheiden Roms aus der Gemein- 
schaft der Patriarchen sowie die Verselbstständigung von kirchlichen Gebieten im Osten und 
Südosten Europas veränderten die angestammte Fünfzahl. Vgl. dazu Ferdinand R. GAHBAUER, 
Die Pentarchietheorie. Ein Modell der Kirchenleitung von den Anfängen bis zur Gegenwart, 
Frankfurt a.M. 1993 (FTS 42). 

3 So die erste Bitte in der Großen Ektenie am Beginn der Liturgie: “Yrép tg ... ebotadelag TOV 
Aylov Tod HE0Ö EKKANOIOY. 

4 Die alte byzantinische Form der betreffenden Bitte in der Großen Ektenie lautet: “Yrép tv 
evosPEotatav Kai HEoPVAAKT@v Baoéov Hav (deivog Kai dSEivoc), TOD dSiaddyov AdTaV 
(Seivog), náons Tig Pacıkıknz OikoyEvEiac, TOD EvoEBODS NU@V Edvovg Kai TOD PLIAOXPICTOL 
otpatod, Tod Kupiov denPapev. Vgl. Die Göttliche Liturgie des Hl. Johannes Chrysostomus 
mit den besonderen Gebeten der Basilius-Liturgie im Anhang, Heft A: Griechisch — Deutsch, 
unter Mitarbeit von Ruth ALBRECHT, Karl Christian FeLmy und Martin GEORGE hg. von Fairy 
VON LILIENFELD, Erlangen ?1986 (Oikonomia 2/A), S. 24. — Die Bitte für Volk, Vaterland und Re- 
gierung tritt in den liturgischen Büchern der einzelnen orthodoxen Kirchen heute freilich in 
manchen Variationen auf, die davon erheblich abweichen. 
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Vielzahl der Einzelkirchen, aus denen sich die eine Christenheit zusam- 
mensetzt, wird so — idealerweise — in das eine christliche Reich eingebun- 
den, an dessen Spitze der Kaiser steht. Nach klassischer byzantinischer Auf- 
fassung ist er der Stellvertreter Gottes auf Erden. Die Kirchen und das Reich 
sind gewissermaßen zwei Aspekte, in denen die eine Christenheit auf Erden 
Gestalt annimmt. 

Dass hier dem Kaiser die Rolle eines Oberhauptes der Christenheit zuge- 
spielt wird, hat durchaus Anhaltspunkte in Aussagen der Kirchenväter; in der 
politischen Theologie des Euseb von Caesarea erscheint Konstantin »wie ein 
von Gott eingesetzter, allgemeiner Bischof. Doch war es in den ersten fünf 
christlichen Jahrhunderten zu keiner allgemein verbindlichen Lehre über 
das Verhältnis von Kaisermacht und Kirche gekommen‘. Eine grundsätz- 
liche, für die byzantinische Staatsauffassung wesentliche Verhältnisbestim- 
mung von kaiserlicher Macht und kirchlichem Leben begegnet uns erst im 
6. Jahrhundert. Es war Kaiser Justinian I. (527-565), der das Reich zu neuer 
Größe führen wollte und dafür die dogmatisch heillos zerstrittene Reichs- 
kirche zu einen versuchte’. In diesem Zusammenhang ist die berühmte Ein- 


5 Vita Const. 1, 44,1 im Zusammenhang mit der Einberufung allgemeiner Synoden durch den 
Kaiser: Eusebius von Caesarea, De Vita Constantini/Über das Leben Konstantins, eingeleitet 
von Bruno BLECKMANN, übersetzt und kommentiert von Horst SCHNEIDER, Turnhout 2007 (FC 
83), S. 204. Umstritten ist die Deutung der Stelle in Vita Const. 4,24, wonach sich Konstantin 
selbst als tov Extög ... Enioxonog bezeichnet habe. Die Übersetzung von SCHNEIDER, S. 435, 
folgt Averil Cameron / Stuart G. HALL, Life of Constantine, Oxford 1999, S. 319, und bezieht 
éxtoc auf die Heiden: »[...] ich aber bin wohl von Gott als Aufseher über diejenigen, die außer- 
halb sind, eingesetzt worden«. Eine andere Deutungsmöglichkeit rechnet damit, dass sich Kon- 
stantin als »Bischof über das Äußere« (sc. der Kirche!) verstanden habe. 

6 Zu Athanasius vgl. Rudolf Lorenz, Das vierte Jahrhundert (Osten), Göttingen 1992 (KIG 1, 
C2), S. 172: Zwar lehnte Athanasius staatliche Eingriffe in die Kirche strikt ab, wie er den Kai- 
sern auch jedwede kirchliche Funktion absprach. Doch habe er dabei keineswegs an eine Auf- 
hebung der konstantinischen Verbindung von Kirche und Reich gedacht: »Die Begünstigung 
der Kirche wird ohne Weiteres angenommen. Die Freiheit von staatlicher Gewalt soll auch nur 
für die katholische Kirche gelten. Gegen Häretiker verlangt Athanasius kaiserlichen Zwang. 
Andererseits widersprechen die von Konstantius verfolgten Neuarianer ebenso entschieden 
wie Athanasius dem Hineinregieren des Kaisers in die Kirche. Die Äußerungen über Kaiser 
und Kirche geschehen nicht grundsätzlich, sondern vom jeweiligen Standpunkt aus«. 

7 Auf dem Hintergrund einer von Katastrophen und eschatologischen Erwartungen geprägten 
Mentalität des 6. Jahrhunderts wird die Entstehung des Konzepts einer renovatio imperii bei 
Justinian I. dargestellt von Mischa Meter, Das andere Zeitalter Justinians. Kontingenzerfah- 
rung und Kontingenzbewältigung im 6. Jahrhundert n.Chr., Göttingen 2003 (Hyp. 147). Die 
außen- und innenpolitischen Initiativen des Kaisers werden dabei auf dem Hintergrund der 
persönlichen Religiosität des Kaisers beschrieben (ebd., Kap. 3, S. 101-341). Die Anfänge 
der Sakralisierung in Repräsentation und Wahrnehmung der Kaiser liegen schon in der Spät- 
zeit Justinians. Die Staatsideologie mit dem Herrscher als imago Christi und dem Reich als 
sanctum imperium ist dann im Panegyrikus des Coripp auf Justinian II. voll entwickelt (ebd., 
S. 608-641). Vgl. dazu auch Averil Cameron, Flavius Cresconius Corippus. In laudem Iustini 
Augusti minoris libri IV, London 1976 (S. 178f. mit Belegen zum Imago-Gedanken im spät- 
antik-christlichen Kaisertum). Möglicherweise wollte schon Justinian I. mit der Darstellung 
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leitung zur Gesetzesnovelle zu sehen, die Justinian am 16. März 535 erlas- 
sen hat°. Dieser Schlüsseltext wird nicht selten als typische Fassung des 
ostkirchlichen Staat-Kirche-Verhältnisses betrachtet. Justinian hebt damit 
an, dass den Menschen zwei große Gaben von Gottes Güte geschenkt wor- 
den seien: sacerdotium und imperium, die geistliche und weltliche Gewalt. 
Beide gehen für Justinian aus ein und derselben Quelle hervor, wobei ihre 
Aufgaben deutlich unterschieden sind. Das »Priestertum« kümmert sich 
um die geistlichen Belange, die Kaisermacht ordnet die weltlichen Dinge 
des ihm anvertrauten Gemeinwesens. Aufeinander bezogen werden die 
beiden Größen so: Die Kaiser ehren das Priestertum, dieses legt für die 
Kaiser Fürbitte bei Gott ein. Wird dieser Dienst getreu ausgeübt, herrsche 
ein »guter Zusammenklang« (consonantia quaedam bona), der dem Men- 
schengeschlecht alle nützlichen Gaben zufließen lasse. Im Fortgang des 
Textes wird die Einheit im Glauben als Voraussetzung eines solchen guten 
Zusammenklanges beschworen. Und dabei steht es außer Frage, dass der 
Kaiser selbst für Wahrheit und Einmütigkeit der kirchlichen Lehre Sorge 
trägt”. 

Die Novelle Justinians nennt als Beitrag der Kirche zum politischen Leben 
einzig das Gebet für die Regierenden. In der Tat hat die Kirche in Byzanz nie 
jene öffentlichen Aufgaben übernommen, die ihr im Westen zugewachsen 
waren. »Byzantinische Bischöfe als Reichsfürsten oder weltliche Machthaber 
waren schlicht unvorstellbar«!°. Es ist aufschlussreich, dass die Angehörigen 
der Reichskirche im Orient von ihren theologischen und kirchlichen Gegnern 
als »Melkiten« (die »Königlichen«) bezeichnet wurden. Der Bezeichnung 
liegt das aramäische malka als Wiedergabe des griechischen Herrschertitels 
basileus (»König«) zugrunde. 

Die Kaiser regierten über weite Strecken in die Gestaltung des kirch- 
lichen Lebens hinein", ohne doch sakramentale Funktionen auszuüben. Das 
justinianische Staatskirchensystem sollte deswegen auch nicht mit dem Eti- 


des Königs David auf dem Apsismosaik des Sinaiklosters sein Selbstverständnis als Mittler 
oder sogar als irdisches Abbild Christi zum Ausdruck bringen. Vgl. Andreas MULLER, EIX 
ZYNEPTIAN TON ZYMO®EPONTON. Zur Klosterpolitik Kaiser Iustinians, in: Johannes vAN 
Oorr /Otmar Hesse (Hg.), Christentum und Politik in der Alten Kirche, Leuven 2009 (Studien 
der Patristischen Arbeitsgemeinschaft 8), S. 35-59, hier S. 37f. 

8 Der lateinische Text mit deutscher Übersetzung findet sich bei Hugo RAHNER, Kirche und Staat 
im frühen Christentum. Dokumente aus acht Jahrhunderten und ihre Deutung, München 1961, 
S. 298f. 

9 »Nos [!] igitur maximam habemus sollicitudinem circa vera dei dogmata et circa sacerdotum 
honestatem« (ebd., 298). 

10 Vgl. Ralph-Johannes Litiz, Byzanz. Geschichte des oströmischen Reiches, München ‘2005, 
S. 17. 

11 Vgl. zusammenfassend Anton MICHEL, Die Kaisermacht in der Ostkirche, in: Herbert HUNGER 
(Hg.), Das Byzantinische Herrscherbild, Darmstadt 1975 (WdF 341), S. 206-234. 
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kett »Caesaropapismus« versehen werden'?. Die Geschichte der byzanti- 
nischen Kirche wurde von manchen, teils heftig geführten Auseinanderset- 
zungen begleitet, in denen sich die Kaiser zwar in die Fragen der kirchlichen 
Lehre einmischten bzw. im Streitfall für eine bestimmte Richtung Partei 
ergriffen. Doch konnten etwa in den Auseinandersetzungen um den Mono- 
theletismus (7. Jahrhundert) oder im Bilderstreit (8./9. Jahrhundert) Hierar- 
chen und Mönche dem Kaiser sehr wohl entschlossenen Widerstand entge- 
gensetzen". Aber solch gelegentlicher Widerstand stellte das System selbst 
nur selten in Frage. Er war wohl eher von der Hoffnung auf die Bekehrung des 
Kaisers oder die Einsetzung eines neuen, rechtgläubigen Herrschers getra- 
gen. Grundlegend blieb das Ideal des Zusammenklangs, der »Symphonia« 
von geistlicher und weltlicher Gewalt. Der Versuch des Patriarchen Photios 
von Konstantinopel (858—867; 877-886), das Verhältnis von Kaiser und Pat- 
riarch in ein ausgeglichenes Miteinander zu bringen, war gewiss »nicht offi- 
zieller Ausdruck der politischen Anschauungen in Byzanz«'*. Die Macht des 
Kaisers überwog durchgängig. So war er es, der die Konzilien einberief, sie 
leiten ließ und ihre Beschlüsse durch Reichsgesetz verkündete. Noch im aus- 
gehenden 14. Jahrhundert, als das byzantinische Reich auf einige wenige Ter- 
ritorien außerhalb Konstantinopels zusammengeschrumpft war und faktisch 
längst nicht mehr »die« Christenheit repräsentierte, schreibt ein Patriarch 
von Konstantinopel den bemerkenswerten Satz: »Es ist völlig unmöglich, 
dass Christen eine Kirche haben, aber keinen Kaiser«'°. 


12 Vgl. Mischa MEIER, Justinian. Herrschaft, Reich und Religion, München 2004, S. 86f. Patrick 
Gray, Art. Justinian, Kaiser (ca. 483-565), in: TRE 17 (1988), S. 478-486, verwendet den Aus- 
druck »byzantinischer Absolutismus« für das von Justinian begründete System (ebd., S. 484). 

13 Vgl. Gilbert Dacron, Das byzantinische Christentum vom 7. bis in die Mitte des 11. Jahrhun- 
derts. Drittes Kapitel: Kirche und Staat — Von der Mitte des 9. bis zum Ende des 10. Jahrhun- 
derts. I.: Die »Zwei Gewalten« in Theorie und Praxis, in: Die Geschichte des Christentums 
IV: Bischöfe, Mönche und Kaiser (642-1054), hg. von Gilbert Dacron, Pierre RicHé und André 
VAUCHEZ, dt. Ausgabe bearb. und hg. von Egon Bosuor, Freiburg i.Br. 1994, S. 210-228. 

14 Ebd., S. 215 zur »Eisagoge« des Photios: Ioannes und Panagiotes Zeros, Jus graecoromanum II: 
Leges imperatorum Isaurorum et Macedonum, Athen 1931 (Nachdr. Aalen 1962), S. 240-243. 
Die Einheit von Kirche und Staat wird in diesem Text mit der Zusammensetzung von Leib und 
Seele im Menschen verglichen. Der Kaiser sorgt für das leibliche Wohl der Untertanen, der 
Patriarch für deren Seelenheiltted himself to the 
autonomy of each ruling Party.” At their meeting on October 3, 1986 Honecker 
had, for the first time, openly reproached Gorbachev for being too liberal with 
Soviet writers who had publicly denied the existence of a West and East German 
literature and had pronounced themselves in favor of German reunification.” 


23 For Gorbachev’s contacts to Brandt see e.g. Wilfried Loth, Willy Brandt, Michail Gor- 
batschow und das neue Europa, in: Andreas Wilkens (ed.), Wir sind auf dem richtigen Weg. 
Willy Brandt und die europäische Einigung, Bonn 2010, pp. 413-432; Stefan Creuzberger, 
Willy Brandt und Michail Gorbatschow. Bemiihungen um eine zweite “Neue Ostpolitik’, 
1985-1990, Berlin 2015; for the Soviet contacts with the Green Party see Hermann Wentker, 
Die Griinen und Gorbatschow. Metamorphosen einer komplexen Beziehung 1985 bis 1990, 
in: VEZ 62 (2014), pp. 481-514. 

24 M.S. Gorbacevs orders concerning the German question, February 2, 1987, in: Aleksandr 
Galkin and Anatolij Tschernjajew (eds.), Michail Gorbatschow und die deutsche Frage. 
Sowjetische Dokumente 1986-1991, Munich 2011, pp. 26f. 

25 For the preparation of Honecker’s visit see Wentker, Außenpolitik in engen Grenzen, p. 515; 
Heike Amos, Die SED-Deutschlandpolitik 1961 bis 1989. Ziele, Aktivitaten und Konflikte, 
Göttingen 2015, pp. 491-500. 

26 Memcon of meeting of leading representatives of the fraternal parties of the socialist coun- 
tries of COMECON on November 10 and 11, 1986, in Moscow, in: Daniel Küchenmeister 
and Gerd-Riidiger Stephan, Gorbatschows Entfernung von der Breshnew-Doktrin. Die Mos- 
kauer Beratung der Partei- und Staatschefs des Warschauer Vertrages vom 10./11. November 
1986, in: ZfG 42 (1994), pp. 719. 

27 Memcon of meeting between Honecker and Gorbachev, October 3, 1986, in: Daniel Küchen- 
meister (ed.), Honecker-Gorbatschow Vieraugengespräche, Berlin 1993, pp. 160-165. 
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But, whereas he uttered this point of criticism behind closed doors, he felt 
compelled to go public after Gorbachev’s speech to the CPSU Central Committee 
on January 28, 1987, which clearly aimed at a partial democratization of the party 
and the state. In a consultation with the SED Kreissekretäre (District Secretaries) 
on February 6, he implicitly distanced himself from Gorbachev with the words: 
“If the GDR’s socialist democracy is involved, it is irreplaceable.”?* On April 9 
the SED leadership took this distancing further with an interview given by the 
SED Secretary for Culture, Kurt Hager, in the West German magazine Der Stern. 
When asked if the GDR would follow the course of Perestroika in the Soviet Union 
he answered: “Would you, if your neighbor changes his wallpaper, feel obliged 
to change your wallpaper, t00?””° This reaction was so sharp because Honecker 
and his entourage realized that, if transferred to the GDR, Gorbachev’s reform 
policy would threaten not only their power but the very existence of the East 
German state. Though the leadership saw the risks of Gorbachev's reforms, this 
did not apply to the East German population. Indirect opinion polls from the 
West German polling agency Infratest and from Stasi reports show that most East 
Germans not only supported Gorbachev’s disarmament policy, but also would 
welcome the transfer of Soviet reforms to the GDR. According to the Infratest 
report, Gorbachev stood “among the GDR population primarily for the hope of 
internal reforms.”?® 

GDR politics with regard to the INF negotiations have to be seen in the 
triple context of relations with the Soviet Union, of domestic policy and of the 
implementation of East German policy towards West Germany. East Berlin had 
to perform a difficult balancing act between supporting Soviet foreign policy 
while disapproving of its domestic politics. Because of his rejection of Soviet 
reforms, it became even more important for Honecker to support Gorbachev's 
peace moves. This was for domestic reasons, because he knew that the peace 
moves were popular among East Germans. His support could best be shown in 
the field of East-West German relations. Here Honecker continued talks with 
leading West German politicians, aiming to secure their support for the Soviet 
position. In this way, he hoped, first, to persuade Gorbachev of the value of his East 
German ally; second, to demonstrate to the public his intent to secure peace and 
get rid of the “devil’s stuff” in the GDR; and, third, to maintain continuous good 
relations with the FRG on which the East German state depended economically. 


28 Schlußwort auf dem Plenum des Zentralkomitees der KPdSU, January 28, 1985, in: Gor- 
batschow, Ausgewählte Reden, Vol. 4, pp. 394-401; Erich Honecker vor 1. Kreissekretären 
(Auszüge), in: Deutschland Archiv 20 (1987), p. 442. 

29 Kurt Hager beantwortet Fragen der Illustrierten Stern in: Deutschland Archiv 20 (1987), 
p. 656. 

30 Infratest, Deutschlandpolitik und innerdeutsche Situation. Einstellungen und Verhaltens- 
weisen von DDR-Besuchern und DDR-Bewohnern (I. und II. Welle), Zusammenfassender 
Berichtsband 1987, Vol. 4, p. 49, Infratest-Archive, Berlin. 
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3. East German Support of Soviet policy in the Context 
of Relations with Bonn and Moscow 


On February 28, 1987, Gorbachev announced on Soviet television that the Soviet 
Union was no longer making the realization of the zero option on INF dependent 
on the abolition of SDI*’ By untying the package discussed at Reykjavik, he 
hoped to bring the chance of progress back to the stagnant INF negotiations. 
Honecker had been informed shortly before the announcement and had prom- 
ised his support. Indeed, he was so quick in making a supporting declaration in 
Neues Deutschland”? that, on March 3, the SED Politburo was able to acknowledge 
Gorbachev's “great gratitude for the quick and prudent reaction of comrade 
E. Honecker and the GDR in support of the Soviet proposals.”** In accordance 
with the Politburo’s decision he went ahead and communicated with Helmut 
Kohl, writing a personal letter as well as informing him via the West German 
representative in East Berlin, Hans Otto Bräutigam, and via the East German 
representative in Bonn, Ewald Moldt. He told Kohl that the GDR would follow an 
INF Treaty with an agreement that the Soviet Union should withdraw its missiles 
from the GDR, and Bonn should also engage with its Allies to make the proposals 
happen. Honecker suggested that representatives of both states should meet to 
discuss how to support the Soviet initiative.** 

Kohl reacted positively with a verbal message on March 12, and promised to 
send Minister Wolfgang Schäuble to East Berlin.” Before this visit took place, 
the Warsaw Pact Committee of Foreign Ministers met in Moscow on March, 24 


31 Erklärung des Generalsekretärs des Zentralkomitees der KPdSU, Michail Gorbatschow, 
March 1, 1987, in: Gorbatschow, Ausgewählte Reden, vol. 4, pp. 492-494. This date is that 
of the publication in Pravda of Gorbachev’s earlier announcement. For the background to 
this decision, see Elizabeth C. Charles, Gorbachev and the Decision to Decouple the Arms 
Control Package: How the Breakdown of the Reykjavik Summit Led to the Elimination of the 
Euromissiles, in: Leopoldo Nuti, Frédéric Bozo, Marie Pierre Rey, and Bernd Rother (eds.), 
The Euromissile Crisis and the End of the Cold War, Washington, D. C./Stanford, Cal. 2015, 
pp. 66-84. 

32 Gemeinsame Stellungnahme des Politbüros des ZK der SED, des Staatsrates und des Minis- 
terrates der DDR, March 1, 1987, in: Neues Deutschland, March 2, 1987, p. 1; see also Diese 
große Chance muß genutzt werden, ibid., p. 1. 

33 Minutes of the Politburo meeting, March 3, 1987, SAPMO, DY 30, J IV, 2/2/2208, TOP 
2. The draft minutes (“Arbeitsprotokoll”) of the Politburo session contains a submission 
by Honecker, dated February 28, 1987, in which the measures to support Gorbachev's 
announcement are listed: SAPMO, DY 30 J IV, 2/2A/2985, fol. 15f. 

34 Honecker’s letter to Kohl, March 1, 1987, in: Nakath and Stephan (eds.), Von Hubertusstock, 
pp. 293 f.; Non-paper, in: Draft minutes of Politburo meeting, March 3, 1987, SAPMO, DY 30 
J IV, 2/2A/2985, fol. 17 f. 

35 This can be gathered from the report about the sojourn of the Federal Minister for Special 
Tasks and Head of the Federal Chancellery, Dr. Wolfgang Schäuble, in Berlin, March 26 and 
27, 1987, SAPMO, DY 30, J IV, 2/2A/2995, fol. 78. 
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and 25, 1987, and agreed that their most important common task was to achieve 
a Treaty for the elimination of INF in Europe.” East German Foreign Minister 
Oskar Fischer was keen to present Honecker’s policy towards Bonn as successful. 
So after praising Gorbachev for having shaken “the image of supposedly aggres- 
sive socialism, of the so-called evil Russian,” he went on to commend Honecker’s 
initiatives towards Kohl which had “compelled the FRG government to move” and 
to adopt the zero-option as well.*” His aim was to underline the GDR’s role as a 
prominent and successful supporter of Gorbachev’s peace policy, especially vis a 
vis his Soviet colleague Shevardnadze. 

Immediately after this meeting, the Minister from the Federal Chancellery, 
Schäuble, came as promised to East Berlin, where he met with Fischer on 26 
and with Honecker on 27 March.** Fischer asked Schäuble to support the zero 
option “without fuss or quibble” (“ohne Wenn und Aber”). As the GDR leadership 
knew that the West German government had reservations with regard to the 
zero option, this addendum became a standard formula in all conversations 
with the West Germans on this topic. Fischer declared that, in accordance with 
Gorbachev’s declaration, ifthe zero option were adopted, the missiles deployed in 
the GDR in 1983 would immediately be withdrawn.”” He also handed a non-paper 
over to Schauble containing thoughts about parallel steps both states could take 
in Europe. Among them was the suggestion that they should discuss “the idea 
of a nuclear-free corridor in Central Europe.”*° This was a theme on which the 
SED had negotiated and come to an agreement with the West German Social 
Democrats on October 21, 1986, when Egon Bahr (SPD) and Hermann Axen 


36 Report on the 14th meeting of the Committee of Foreign Ministers of the Warsaw Treaty 
Organization’s member states on March 24 and 25, 1987, in Moscow, SAPMO, DY 30, J 
IV, 2/2/2212, fol. 14-18. See also Vojtech Mastny and Malcolme Byrne (eds.), A Cardboard 
Castle? An Inside History of the Warsaw Pact, 1955-1991, Budapest/New York 2005, 
Doc. 121, pp. 554-556. 

37 Speech by Comrade Minister Oskar Fischer during the meeting of the Committee of Foreign 
Ministers in Moscow, March 24 and 25, 1987, in: SAPMO, DY 30, J IV, 2/2A/2995, fol. 62-64. 

38 The meetings are well documented: Conversations between Federal Minister Schauble, 
Federal Chancellery, and Foreign Minister of the GDR, Fischer, and the General Secretary of 
the CC of the SED, Honecker, in East Berlin, March 26 and 27, 1987, in: AAPD 1987, Dok. 
86, pp. 416-422; Conversation Schäuble-Honecker, March 27, 1987, in: Heinrich Potthoff 
(ed.), Die “Koalition der Vernunft”. Deutschlandpolitik in den 80er Jahren, Munich 1995, 
pp. 515-525; Report on the Sojourn of Federal Minister for Special Tasks and Head of the 
Federal Chancellery in Berlin on March 26 and 27, 1987, SAPMO, DY 30, J IV, 2/2A/2995, 
fol. 78-83; Note about the conversation between Foreign Minister ofthe GDR, Oskar Fischer, 
and Federal Minister for Special Tasks and Head of the Federal Chancellery, Dr. Wolfgang 
Schäuble, on March 26, 1987 in Berlin, in: ibid., fol. 98-105. 

39 These words can be found in the East German note, but not in the West German record of 
conversation. 

40 Non-Paper: Überlegungen für gemeinsame oder parallele Schritte der DDR und der BRD, 
um dazu beizutragen, die Chancen zu einem gesonderten Abkommen zur Beseitigung der 
Mittelstreckenraketen in Europa zu nutzen, SAPMO, DY 30, J IV, 2/2A/2995, fol. 115-117. 
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(SED) had presented their “Principles for a nuclear-free corridor” in Bonn.*' As 
this idea was rejected by the governing parties in Bonn, Schäuble did not mention 
the subject in his replies to Fischer and Honecker. He stated that, with respect 
to disarmament, both states should concentrate on feasible steps, including a 
treaty on the zero-option for INF. After that, negotiations should immediately 
shift to short-range nuclear forces (SNF), where the Federal Republic assumed 
there was a huge imbalance to the disadvantage of the West. Here, like the GDR, 
the Federal Republic was prepared to aim at a zero option too, but only if the 
imbalance of conventional weapons was redressed at the same time. Moreover, 
both sides should stand up for those aims in their respective alliances—a point 
on which they concurred. Schauble thus avoided succumbing to demands which 
he knew were anathema to his government; but, with his consent to pursue the 
zero option with regard to INF, the East German leadership had achieved its 
main goal. 

On March 10, in support of the Soviet initiative, the SED Politburo had decided 
to carry on politically and diplomatically with the struggle for Europe’s liberation 
from INF. This resolve played a major role in a planning paper drawn up by the 
East German Foreign Ministry for GDR-FRG relations on April 7 in preparation 
for Honecker’s visit to Bonn. This paper declared it a central aim to achieve a zero 
option for INF “without fuss or quibble.” Furthermore, the GDR stated its inten- 
tion of counteracting any inclusion of the FRG in the confrontational situation 
the United States was provoking, appealing to the population’s desire for peace.” 
In subsequent conversations between East and West German politicians at the 
top level, every GDR official tried to secure the consent of his dialogue partner 
to the zero-option, and always “without fuss or quibble.” When a West German 
politician used these magic words himself, as happened at the end of March, in 
Bonn, in a conversation between Genscher and Otto Reinhold, Director of the 
Academy of Social Sciences at the Central Committee of the SED, this could be 
touted as evidence of East German success.** Such could not be claimed in the 
case of Giinter Mittag’s conversation with Helmut Kohl on April 1, however. 
The SED Secretary for Economics not only stressed how important it would be 
for the GDR and the FRG to remove the INF missiles from Europe without fuss 
or quibble, but also repeated much of what had been said to Schäuble some two 
weeks before. The Chancellor did not take up the words, but only spoke in general 


41 Negotiations had taken place in an SPD-SED working group between December 1985 and 
September 1986. See Frank Fischer, “Im deutschen Interesse”. Die Ostpolitik der SPD von 
1969 bis 1989, Husum 2001, pp. 190-193. 

42 Minutes of Politburo meeting on March 10, 1987, SAPMO, DY 30, J IV, 2/2/2209, TOP 3; 
Planning paper by the Foreign Ministry on GDR-FRG relations, April 7, 1987, in: Nakath 
and Stephan (eds.), Von Hubertusstock, pp. 307-310. 

43 Information by Otto Reinhold to Erich Honecker about a meeting with Hans-Dietrich 
Genscher, end of March 1987, in: ibid., pp. 294-296. 
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terms about the favorable situation in world politics and the Federal government’s 
“key position” in exerting influence in NATO.** 

The situation changed somewhat when, in a speech delivered in Prague on 
April 10, Gorbachev proposed beginning negotiations on the reduction of short- 
range INF—i.e. missiles with a range between 500 and 1,000 km.** This led to a 
split in the Federal government in Bonn, where Genscher was prepared to accept 
Gorbachev’s offer but Defense Minister Manfred Wörner was not.*® Honecker 
was well informed about the Soviet move, as became clear in his conversation 
with Parliamentary Group Chairman Wolfgang Mischnick (FDP) on the day of 
Gorbachev’s speech in Prague. He not only stated once more “that it was a decisive 
question that the GDR and FRG should be in favor of eliminating INF in Europe 
without fuss or quibble,” but, full of praise, he also referred to the proposal on 
short-range INF which Gorbachev was going to make in Prague the same day. 
Mischnick, who belonged to the same Party as Genscher, expressed West German 
interest in reaching an agreement on INF—the aim being a zero option—and 
suggested starting negotiations about the other missiles within six months, and 
discussing conventional weapons as well.” 

A few days later, on April 14, Gorbachev went even further with his proposals 
in a conversation with U.S. Secretary of State George Shultz in Moscow. Not 
wanting to give W